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Zur Aussprache der latmul-Laute, die im Deutschen nicht vorkommen 
/ 4/ i st ei n zentra l er oberer Vokal. Am einfachsten gelangt man zu seiner Aussprache, 
wenn man versucht, ihn gar nicht auszusprechen . Zum Be ispiel wagin (der erschei-
nende Ahnengeist) spricht man am besten so aus, al s ob das ''4" nicht vorhanden 
ware : wagn 
/ w/ spricht man nicht wie im Deutschen, sondern wie im Englischen aus: z . B. 'water ' 
/ s / ist das "sch" der deutschen Orthographie, eventue ll "tsch''. In der Verb indung 
/ ns / wird es stimmhaft: z.B. die englische Aussprache von ' banjo' 
/ n/ ist pa latal: z . B. die itali enische Aussprache von 'agnel l o' 
l . DAS VOLK DER IATMUL 
UND DIE ETHNOGRAPHI SCHE DARSTE LLUNG SEINER KULTUR 
1. 1. DIE LOKALISIERUNG DES IATMUL-VOLKES UND SEINE BENENNUNG 
Iatmu l ist der Name einer Bevolkerungsgruppe im heute unabhangigen Staat Papua Neu -
gu i nea, die gegen 10 ' 000 lndividuen zahlt. Zur Zeit unseres Aufenthaltes bei ihnen 
(1972 -74) wohnten sie nur teilweise in ihrem ursprüng l ichen Gebiet am Sepik -F luss . 
Ei n grosser Tei l von ihnen hielt sich i n den ehema l igen Ko lonialstadten Neugu i neas 
auf, wo sie im Lohnverhaltn i s in der Privatw i rtschaft oder bei der Verwa l tung ihren 
Lebensunterha l t bestreiten. Am Sep i k selbst bewohnen die Iatmul 28 Dorfer und mehre-
re Spli ttersiedlungen , die sie direkt an den Ufern oder in kleiner Entf ernung vom 
Fluss bauen. Die gegenwartige Ei nwohnerzahl der e i nze l nen Dorfer betragt 100-300 
lndividuen. Wenn die Masse der Abgewanderten, oft mehr al s die Ha l fte der Mitg l ieder 
der Dorfgeme inschaften, wieder zurückkehrte, würde s i ch im Durchschnitt die Einwohner-
zahl pro Dorf verdoppe l n. 
Das Gebiet der latmu l l i egt am mittleren Lauf des Sepik, ungefahr zwischen dem 
230. und dem 400 . Fluss - Kilometer, von der Mündung an gemessen . Zw i schen Tambunum, 
dem latmu l -Dorf, das am weitesten f l ussabwarts, und Sapandei, demjenigen, das am 
weitesten flussaufwarts l iegt, erstrecken sich 170 km Fl usslauf aber nur rund 70 km 
Luftlinie . Dass die Dorfer in di esem Gebiet eine kulturel l e Einheit bilden, i st in -
fo l ge mehrerer ausserer Merkma l e augenscheinlich, und bereits O. Reche hat sie wah-
rend se iner kurzen Sep i k-Fahrt 1909 bemerkt . Se ine Feststellung wurde von spateren 
Autoren, vor allem durch di e lingui st i schen Forschungen D. Laycocks bestatigt. 
Dennoch gab es ursprünglich keine Bezeichnung für die Gesamtheit aller Dorfgemein-
schaften in diesem Gebiet1. 
Die Bewohner der Dorfer der Zentral - latmu l (siehe Tab . 1) nennen sich Palimbei -
nach dem Namen des Mutterdorfes, von dem s ie al le abstannen. Die Bewohner von 
Kanganamun, Yensan ete . konnen al so sagen "W i r sind Pa l imbe i ", wenn s ie i hre Zu-
sammengehorigkeit mit al l en übrigen Dorfern der Zentral - latmul betonen wol l en . Die 
Bewohner der Dorfer der West-latmu l nennen s i ch Naura, wieder nach der al testen 
Siedlung Naurangei, von der s i e al l e abstammen . Die Ost - latmu l verwenden dagegen 
keinen Namen, der al le i hre Dorfgeme i nschaften mit ei nem Wort bezeichnen würde. 
Wenn die Zentral - latmul über die Ost- latmul reden wol l en, benutzen sie entweder die 
Namen der einze l nen Dorfer oder den Ausdruck woliagu;i ni mungi ; dies i st jedoch e i n 
Sammelbegriff, der auf alle Volker ostwarts bezogen werden kann, und zwar unabhangig 
davon, ob sie noch die latmul-Sprache oder bereits eine andere, den Iatmu l unver -
stand l iche Sprache sprechen. 
Den Au sdruck la t mu l hat G. Bateson eingeführt, um diese drei Gruppen al s eine 
Einheit zu bezeichnen. Es handelt sich bei diesem Wort um e inen Klannamen, den i ch 
- in meiner Orthographie - al s Yatmil schreibe. Der Klanname Yatmtl, glei ch wi e viele 
andere Klannamen, wurde zur Zeit unseres Aufenthaltes in mehreren Dorfern gleich-
zeitig verwendet. Er ragt jedoch in keinem Sinne hervor, und es bestünde daher kein 
Grund, gerade diesen Namen als die Bezeichnung für das ganze Volk zu nehmen. Bateson 
wurde bei sei nem Entschluss, den Namen Yatmtl auf diese Weise zu verwenden , durch 
eine Verwechslung beeinflusst. Er schreibt: "The people of Mindimbit use the com-
pound form Iatmul - lambonai to denote the whole of the lingui stic group, 100 miles in 
length."2 !eh habe diesen stehenden Ausdruck immer in der Form Yapmai- Yambunei i n 
allen Dorfern der Iatmul angetroffen; er bezeichnet die Fl uss bevolkerung und stellt 
sie der Bevolkerung des nordlichen Waldgebietes gegenüber. Yapmai und Yatmtl sind 
zwei verschiedene Namen, die Bateson offenkundig nicht auseinandergehalten hat . 
Aber auch mit Yapmai wird nicht etwa die ethnische oder sprachl iche Einheit des 
Volkes bezeichnet, sondern die Lage der Gemeinschaften am Fluss. Dennoch ware es 
dieser Name, der mit Berechtigung zum Namen des Iatmul -Vo l kes hatte gemacht werden 
konnen. Wir beabsichtigen aber nicht, die Regelung Batesons zu andern, und haben 
auch seine Schreibung des Namens beibehal ten. Diese Frage hat zur Zeit eine Bedeutung 
nur für die Fachwissenschaftl er. Wenn di e latmul selbst s i ch einmal ei nen einhei tli -
chen Namen geben, werden sie nach ihrem eigenen Gutdünken entscheiden. 
Bereits Bateson hat die Ausdrücke Zentral - und Ost-latmul verwendet, den Ausdruck 
West-latmul nicht. Er gibt keine voll standige Zahl der Dorfer an, di e zu den einzel-
nen Untergruppen gehoren. In der Tabell e 1 stell en wir s i e zusammen ; zu einigen s ind 
fo lgende erganzende Hinwei se zu geben: Br ugnawi (1) wurde- wahrschein l i ch in den 
20- er oder 30-er Jahren - von Sa pandei (2) aus in einem Gebiet gegründet, das von 
der kompakten Dorfergruppe der West- l atmu l ziemlich weit entfernt li egt. Oberhalb 
von Sapandei befinden sich zunachst die Dorfer der Manambu. Die Au swanderer, die 
Brugnawi gegründet haben, fuhren an den Ma nambu vorbei und l i essen sich zwi schen 
diesen und der nachsten Bevolkerungsgruppe nieder, die die Mayo-Sprache spricht . 
Ttgawi (1 2) wurde am Anfang des Jahrhunderts von Yensemangwa (5) aus im Grenzgeb iet 
zwischen den Zentral - und den Ost- latmul gegründet . Artmsaun (9), Lukluk (10) und 
Ttmbtnmeri (11) wurden alle erst in der Nachkriegszeit durch auswandernde West-
latmul gegründet. Sengo (20) hat sich - wahrscheinlich bereits im vorigen Jahr-
hundert - von Palimbei abgesplittert; das Dorf liegt, vom Mutterdo rf ziemlich wei t 
entfernt, am nordwestli chen Ranq des Gebiets der West-latmul an der Grenze mi t der 
3 Abelam-Sprachgruppe 
P. Staal sen hat in all en Dorfern der latmul eine standardi sierte Worterlis te mit 
217 Eintragen aufgenommen. Der Vergleich dieser Listen hat das erste Mal zwi ngend 
erwiesen, dass alle Dorfgemeinschaften der latmul die gleiche Sp rache sprechen; ihre 
kulturelle Einheit wurde bisher lediglich aufgrund der auf fal li gen Aehnlichkei ten im 
Berei ch des Rituals und der Kunst festges tellt. "Of the 217 items 153 or 71% are 
2 
Tabell e 1 
Namen der Iatmul -Dorfer 






6 Kandtnge i N . 
7 Takngei aurangel 
8 Korogo 
9 Artmsaun 





Z e n t r a l - I a t m u l 
13 Sotmeri 
14 Ma ringei (Malingei ) 










O s t - I a t m u 
21 Kararau 
22 Kamantmbtt (Kamanebit) 
23 Mtndimbtt (Mindimbit) 
24 Ang t rtma n (Angerman) 































In der lin ken Kolonne werden die Dorfnamen in meiner Orthographie ge-
schri eben und zwar so, wie sie in Palimbei ausgesprochen werden. In der 
Klammer stehen Vari anten , we l che die fa l sche Aussprache der Fremden, in 
erster Lini e der Beamten der Verwa ltung und der Miss ion darstellen; sie 
begi nnen sich aber auch unter den Iatmul se lbst durchzusetzen. In der 
rechten Ko lonne stehen die Schreibungen, die in das neueste kartogra-
ph i sche We rk des ' Royal Australi an Survey Corps' aufgenommen wurden4. 
Anmerkung: Eine Splittersiedlung von Korogo, die Ktmbra hei sst , wird 
































identical in every vill age, 47 items or 21 % have var i ant forms which differed by 
regular sound correspondences, 15 items or 7% have var i ant forms which are cognates, 
and 2 items or 1% have variant forms which are non-cognates. Therefore 99% of the 
items a re the same or s imi la r in all villages covered in the dia leet survey." Nach 
der Betrachtung der lautli chen Entsprechungen und der morphophonologischen Variation 
stel lt Staa l sen fest, dass eine Gruppe von Isoglossen mit der geographischen Grenze 
zwischen den West - und den Zentra l-latmu l zusammenfallt. Die Gebiete westlich und 
ostlich dieser Grenze kann man zwar durch weitere Isog lossen weiter einteilen; da 
diese aber nicht zahlreich si nd, beschloss Staa lsen, nur zwei Dialekte zu unter-
sche iden: den Naura -Dial ekt (gleich West-latmul) und den Palimbei-Dialekt (g leich 
Zentral - und Ost - latmu l zusammen) 5. 
1 .2. DIE VEROEFFE NT LICHUNGEN G. BATESONS UEBER DIE IATMUL 
Gregory Bateson war der erste Ethnograph, der sich gründlicher mit der Kultur der 
Iatmul befasste6. Am Ende der zwanziger Jahre fuhr er nach Neuguinea, dem Vorschlag 
A.C. Haddons folgend. !m Jahr 1929 besuchte er das erste Ma l das Iatmul-Gebiet am 
mittleren Sepik und entschloss s i ch zu einem Aufenthalt. !m Jahre 1930 verbrachte 
er sechs Monate bei den Ost-latmul, in den Jahren 1932 / 33 weitere fünfzehn Monate 
bei den Zentral-Iatmul. Nach dem ersten Forschungsaufenthalt veroffentlichte er in 
Oceania einen "vorlaufigen Bericht" von 100 Druckse iten . Wahrend de s zweiten For-
sc hungsa ufenthaltes traf er M. Mead und R. Fortune, deren Einflu ss auf se ine Arbeit 
er mit Dank anerkennt. Wahrend dreier Jahre zwischen 1933 und 1936 i st das Buch 
Naven entsta nden; das latmul -\~ort navi n bezei chnet ei n tran svestitisches Ritual, das 
Bateson zum zentralen Be l egstück se iner theoretischen Analysen rnachte. Nach zwei 
Jahren Feldforschung in Bal i , die er zusammen mit Mead durchführte, besuchten sie 
beide wieder Neuguinea und verbrachten im Jahr 1938 acht Monate bei den Ost -latmul. 
Dieser letzte Forschungsaufenthalt bei den Iatmu l fand keinen Niederschlag in einer 
ei genen Veroffent li chung. In seinem umfangreichen spateren Werk ni mmt Bateson ge l e-
gentlich Bezug auf die latrnu l-Kultur; diese Stellen betreffen aber mehr die Ent-
wicklung seiner theoretischen Begriffe und br ingen nichts Neues zum Phanomen 
se l bst7. 
Wenn i ch auch im vierten Teil der vorliegenden Arbeit in verschiedenen Hins ichten 
die Batesonsche Darstellung der Iatmu l- Kultur erganze, so war mir sein kl uges Buch 
Naven Leitfaden und Que lle der Insp iration nich t nur dort, wo ich se i nen Anschau-
ungen fo l gte, sondern auch dort, wo ich eigenen Weges ging. Bateson liess sich durch 
die typische Fata Morga na der ethnologischen Schriftstell ere i nicht tauschen - er 
war um eine vollstandige und systematische Beschreibung der latmul-Kultur nicht 
bemüht; bei realistischer Einschatzung würde ein so l ches ehrgeiziges Unternehmen ein 
6 
grosseres Forscherteam für mehrere Jahrzehnte beanspruchen8 Das Buch Naven doku-
ment iert das Ringen Batesons um Gesichtspunkte, es dokument iert das Reifen se i nes 
erkenntniskritischen Bewusstseins und gipfe l t in der Auftrennung der Erfah rungs-
totalitat i n die erscheinende Realita t der Iatmul-Gesellschaft einerseits und in 
das zeitlich zurückliegende und denkerisch vorausgehende System der impl iziten Ge-
sichtspunkte andererseits . Bateson war s i ch dessen wohl bewusst, dass seine Da r -
stellung der Iatmul-Kul tur bruchstückhaft geblieben ist und dass ihre Teile nu r l ose 
verbunden sind9. Manchma l war ich geneigt, ihn deswegen zu kritisieren . Heute, nach-
dem ich selbst eine Kultur-Beschreibung versucht habe, bin ich überzeugt, dass die 
sogenannte Unvollstandigkeit nicht als ein Mangel zu bewerten ist. Bateson war ein-
fach nicht bereit, auf Hunderten und Tausenden von Druckseiten unbewalti gtes Mate-
rial der Oeffentlichkeit zu prasentieren . Die Beobachtungen Batesons si nd, wenn er 
konkrete Begebenheiten beschreibt, mit wenigen Ausnahmen genau, und über die Teile 
des geistigen Systems der latmul, di e er wiedergibt, konnen wir aufgrund unserer 
Erfahrung sagen, dass es sich um zuverlassige Wiedergabe handelt. Nicht nur be i 
seinen Versuchen, eine allgemeine Theorie der Gesellschaft auf die Beine zu stellen, 
sondern auch im Bereich der primaren ethnographischen Beobachtung verdi ent sei ne 
Arbeit volle Anerkennung. Mit Rec ht sagte A. Kuper über Naven , es stelle einen 
"berauschenden Kontrast" zu der gewohnlichen unschmackhaften Diat der ethnologischen 
Literatur dar10 . 
1 .3 . BASLER NEUGUINEA- FORSCHUNGEN UND ME INE BETEI LIGUNG AN DER EXPEDITION DES 
ETHNOLOGISCHEN SEMINARS DER UNIVERSITAET BASEL 
Se it dem Anfang des Jahrhunderts sind die einheimischen Kul turen von Neuguinea in 
Basel bekannt, zunachst durch Privatre isende, welche die Sammlungen des Basler 
Volkerkundemuseums begründet haben, spa ter durch die wissenschaftliche Tati gkeit 
der Mitarbeiter des Museums und der Uni vers itat wie F. Speiser, P. Wirz , A. Bühler, 
C.A. Sc hmitz. Gegenwartig sind es Prof. Dr. M. Schuster , Leiter des Ethnol ogischen 
Seminars, und Dr. C. Kaufmann, Konservator am Museum, die sich mit den neuguinensi-
schen Kulturen befassen. Die l etzte grossere Unternehmung in Neuguinea, an der ich 
auch teilgenommen habe, wurde von Prof. Schuster konzipiert und geleitet. Dabe i 
wurden drei Grundsatze der modernen Ethnologie berücksicht igt . Die Mitglieder der 
Expedition sollten ihre Ze it ni cht für ausgedehnte Reisen verwenden, sondern eine 
stat ionare l angdauernde Forschung in ei nzelnen Dorfgemeinschaften durchführen . 
Die Arbeit der Exped itions-Mitglieder sollte sich nicht im Studium der materie llen 
Ku l tur erschopfen, sondern weitere Bereiche der Kultur der Neuguinenser erschl iessen, 
was nur mit Hil fe des Sprachstudiums durchzuführen war. Sch liess lich soll te es ein 
Gruppenunternehmen sei n. Die Ergebnisse der modernen Forschung haben uns jeder 
7 
Berechtigung beraubt, die Kulturen der sogenannten primitiven Volker für einfach zu 
ha l ten. Die al te Vorste l lung, ein einze l ner Forscher konne sich an die Beschreibung 
einer ganzen Kultur heranwagen, hat einem kritischeren Bewusstsein we i chen müssen. 
Dass die Wah l auf Mittelsepik-Kulturen fiel, hangt mit dem Bedürfnis zusammen, 
die umfangreichen Sammlungen des Basler Museums für Volke r ku nde besser zu dokumentie -
ren . Die Aufgabe der Expedition war es vor allem, neue Informationen zu beschaffen, 
zum Teil aber auch die gleichen Phanomene, die Bateson bereits dargestellt hat, neu 
zu untersuchen . Di e Beschreibungen Batesons aus den dreissiger Jahren und unsere 
eigenen Erfahrungen sollten die Grundlage für einen diachronen Vergleich l iefern, 
den uns er l auben würde, den sozialen Wandel unter dem Einfluss der Ko l onisierung zu 
erfassen. Das Team der Expedition bestand aus neun Personen. J . Wassman n liess sich 
bei den West-Iatmul nieder, Prof . Dr . M. Schuster und seine Frau G. Schuster, 
J. Schmid, F. v/eiss und ich bei den Zentral - latmul, B. Hauser-Schaub l in und ihr 
Mann bei den Ost - latmul . M. Schindlbeck arbeitete bei den Sawos, den nordlichen 
Nachbarn der latmul . Di ese Verteilung der Expeditions -Mitglieder soll einmal einen 
synchronen Verg l eich der Varianten der Iatmul - Kultur untereinander und mit der 
Sawos - Kultur ermoglichen 11 
Als Mitg lied dieser Expedition verbrachte ich 17 Monate, von Oktober 1972 bis 
Marz 1974, in Pa li mbei, einem der Dorfer der Zentra l -Iatmul. Ich so l lte zunachst die 
Sprachkenntnis erlangen, um mich dann mit dem mythologischen System der latmu l und 
mit se inen viel fal tigen Fun kt ionen zu befassen. Weil die Vorste llung skomp l exe und 
Begriffssysteme, di e wir mythisch nennen, in allen Bereichen des Leben s der Iatmul 
eine hervorrage nd e Rolle sp i elen, ga lt es zu nac hst, eine umfan gre iche Sammlu ng von 
mythischen Texten anz ulege n, ohne die jede Beschafti gun g mit dem Phanome n der Mytho-
l og ie unmoglich bleibt. Da s weitere Ziel meiner Arbeit war es, die wichtigsten 
Strukturte i l e zu ermittel n, an denen die funkti onel l e Verknü pfu ng der Mythologie und 
des Rituals mit de r Totalitat des soz ialen Sys tems erkennbar ware. 
Wahrend des ganzen Aufenthaltes in Pa l imbei t eilte ich das Wohnhaus mit Fl orence 
Weiss . Sie arbeitete an ihren eigenen Zielsetzungen, die um die Ste ll ung des Kindes 
in der Dorfgeme i nschaft kreisten . Unsere freundschaftliche und wissenschaftl i che 
Zusammenarbeit fand tagl i ch statt, entweder im Rahmen gemeinsamer Unternehmungen 
oder im Verl auf abendlicher Diskussionen auf der Veranda unseres Hauses, in denen 
wir unsere getrennten Tagesbeschaftigungen besprachen, Ihre Fahigke i t zu beobachten 
und ihre kommunikat i ve dialogische Gabe offneten uns vie l e Einsichten in das Leben 
der Iatmul, di e ich in me i nen Gesprachen mit den Iatmu l -Mannern über das System der 
Mythologie nie erhalten hatte. Ihr 'élan vital ' hat die gemeinsame Differenz ierung 
und Systematisierung unseres Bildes der Iatmul-Kultur mit ansteckender Kraft voran-
getrieben. Dieses Zusammenwirken setzte sich nach der Rückkehr aus Neuguinea fort: 
ihre und meine Abhandlung, die zwischen 1974 und 1978 entstanden s i nd, erganzen sich 
thematisch und gedanklich. 
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1 .4. DIE ERFORSCHUNG DER IATMUL-SPRACHE 
Ohne Kenntnis de r Sprache i st jeder Versuch einer Kulturbeschreibung aussichtslos. 
Um so wichtiger erscheint die volle Beherrschung der Sprache, will man ein so kom-
plexes geistiges Phanomen, wie es ein mythologisches System ist, verstehen. Die bis-
herige Erforschung der Iatmul-Sprache blieb jedoch bruchstückhaft. In den Publika-
tionen Batesons aus den dreissiger Jahren finden sich gegen 300 Worter mit Angaben 
über ihre Bedeutung und gegen 200 Eigennamen. Ausser diesen verstreuten Hinweisen 
veroffentlichte er keine linguistischen Arbeiten über die Iatmul-Sprache. Dennoch 
sind seine Mitte ilungen von grosser Wichtigkeit, da sie oft Begriffe des mytholo-
gi schen Systems zu erklaren versuchen - im Gegensatz zu spateren Worterverzeichnis-
sen, die vor allem den Wortschatz des praktischen Alltags betreffen 12 . 
In den fünfziger Jahren hat D. Laycock angefangen, die Sprachen des Sepik-Beckens 
linguistisch zu erforschen. Das erste Ergebnis war die Aufstellung der Ndu -Sprach-
familie, zu der auch die Iatmul-Sprache gehort. Er widmete s ich vor allem den Struk-
turen der Abelam-Sprache; das Iatmul erfuhr nur eine flüchtige Bearbeitung. Er 
stellte das Phoneminventar und · eine Liste der Personalpronomina zusammen und streifte 
kurz die Morpho logi e des Verbums. Die semantischen und syntaktischen Funktionen der 
gebundenen Morpheme wurden nur angedeutet, die Behandlung des komplexen Pronomi nal-
sys tems der Demonstrativa fehlt. Au sserdem ste llte er gegen 250 Worter des West-
Iatmul in einer Li ste zusammen, die zum Vergleich der Lautformen und zur Ermittlung 
des Prozent sa tzes der urs prüngli ch identi sc hen Signifikanten diente. Als Worterbuch 
kann diese Li s te nich t gut verwendet werden , da das Wortmateria l durch direkte Be-
fragu ng gewonnen wurde, d.h . die Bedeutung einzelner Worter i s t ni cht aufgrund der 
Verwendung in einem konkreten Sp rechakt erfasst worden. Diese Bemerkungen so ll en 
ni cht al s Kritik verstanden werden. Es war ni cht Laycocks Arbeitsziel, die Strukturen 
des Iatmul erschopfend darzustellen, noch weniger, ein praktisches Handbuch zu 
schre iben, das dem Ethnologen die Erlernung des Iatmul erleichtern so llte. Mit einem 
betrachtl i chen Arbeitsaufwand vollbrachte Laycock die Pionierleistung, die Ver-
wandtschaft unter sechs damals noch unerforschten Sprachen des Sepik-Beckens nach-
zuweisen und mit Hilfe der glottochrono logischen Methode eine hypothetische Zeit-
rechnung zu entwerfen. Beide Ergebnisse sind von Bedeutung sowoh l für die diachrone 
wie auch die synchrone Erfassung der kulturellen Vielfalt der Sepik-Bevolkerung. 
In den darauffolgenden Jahren hat Laycock in gleicher Arbeitsweise das ganze Sepik-
Gebiet erfasst, indem er über 200 Sprachen auf ihre gegenseitige Verwandtschaft 
prufte 13 
Die wichtigste Hilfe bei der Vorbereitung der Feldforschung haben uns die Arbei-
ten von P. Staa l sen (Summer Institute of Linguistics ) geleistet. Seine Skizze der 
Iatmul-Grammatik hat uns das erste Mal mit komp lizierteren Satzstrukturen konfron-
tiert . Seine Worterliste beinhaltet gegen 1000 Stichworter mit zuverlassigen 
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Bedeutungsangaben. Er verfasste Artike l über die Phono l ogie des Iatmu l und über die 
Lautspezifi ka der einze l nen Dialekte . Er l ieferte uns den ersten zusammenhangenden 
Text: ei ne Schilderung der Gründung des Dorfes Brugnawi 14 
Noch wahrend der Vorbere i tungszeit i n Basel erreichte uns der kleine Leitfaden 
für die Erlernung der Iatmu l -Sprache, den für unsere Exped i t i on J. Z'graggen (Socie-
tas Verbi Divini) in Neuguinea verfasste. Auf der Basis seiner nur kurzen Beschafti -
gung mit dem Iatmu l konnte er auf keinen Fall die vie l en schwierigen semantischen 
und syntaktischen Prob l eme l osen, doch hat uns seine Fibel gute Dienste ge l eistet , 
vor allem, we il er Tonbandaufnahmen von Iatmu l -Wortern beigefügt hat . So konnten wir 
die echte Aussprache stud ieren und sie das erste Mal mit den divergierenden Trans -
kr i ptions systemen in Beziehung setzen 15 
Mit Hilfe dieser Arbeiten konnte ich mich relativ schnell in die Strukturen des 
Di alekts der Zentral-Iatmul einarbeiten; von einer vol l kommenen Beherrschung des 
Iatmul kann aber keine Rede sein. Me i ne Kenntnisse blieben vor all em passiv, wei l s i e 
wahrend der systematischen Bearbeitung von Tonbandaufnahmen zustande gekommen sind; 
es ware auch eine Anmassung, innerha l b von 17 Monaten eine Sprache beherrschen zu 
wollen. In einer so kurzen Zeit ware dies nicht einmal für eine europaische zu er-
reichen, obwohl in diesem Fal l fertige Grammatiken und Worterbücher zur Verfügung 
stünden . 
In den Veroffentli chungen Batesons werden ke i ne authent i schen mythi schen Te xte 
wiedergegeben, weder in der Iatmul- Sp rache noch im melanes i schen Pidgin no ch in 
engli scher Uebersetzung. Das wenige , was er an Myt hen anführt , s i nd verstreute Bruch-
stücke, hochst ens geraf f te Nac herzahlungen 16 . Au s di es em Grund l ag es mir daran, ein 
umfangre i ches Tex t korpus anz ul egen, was mi t Hilfe der el ektroni schen Aufnahmegerat e 
vi el einfac her zu l ei sten war als in de n drei ss iger Ja hren. Di eses Korpus i st das 
wichti gs t e direk t e Ergebni s meiner Feldarbei t und bes teh t aus Tonbandaufnahmen in 
Iatmul oder in Pidgin, aus Transkriptionen di es er Aufnahmen und aus Uebersetzungen 
der Iatmul ··Aufnahmen - zum grosseren Te i l ins melane s ische Pidgin und zum kleineren 
i ns Deutsc he . Es wa r nicht not i g, die Pi dg i n-Aufnahmen schon in Neuguinea zu über-
setzen , da ich mich in diesem Fal l auf meine eigene Sprachkenntnis verlas sen ka nn. 
Die meisten Aufnahmen betreffen Reden im Rahmen des Zeremoniells, kultische Lieder 
und mythische Erzahlungen, informelle Gesprache und Schi lderungen von personlichen 
Erlebnissen . Die philologische Bearbeitung dieser Texte, ihre Edierung und eine 
würdige Ueberse t zung ins Deutsche, die den kunstvo l len Charakter des Iatmu l -Erzah l -
sti l s nicht zerstort, wird mehrere Jahre Arbeit in Anspruch nehmen. Die rein l ingui -
stischen Ergebnisse der Fe l d~rbe i t in den Bereichen der Phonologie, der Mor phologie 
und der Syntax des Iatmul so ll en in Zukunft als besondere Abhandlung erscheinen. 
In der vorliegenden Darste ll ung der Forschungsergebnisse wurde keine von diesen 
Riesenarbeiten in Angriff genommen . 
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2. DIE HAUPTLINIEN DER VORLI EGENDEN DARSTELLU NG 
Das Denksystem einer Ku l tur fasse ich sehr we i t auf und subsumiere daru nter nicht nur 
"Mythol og ie", "Re l igion" oder "Weltbi l d" , sondern a ue h di e bewussten Normvorste ll ungen 
und Verhaltensregeln, den geistigen Aspekt der Institutionen, die Kenntnisse über die 
Natur und über das eigene sozia l e System, die pri vaten und i ndividue l len Denkgewohn-
heiten, die Mentalitat . Meine Beschaftigung mit der Mythol ogie und dem Ritual zie l te 
al so von Anfang an auf eine ga nzheitliche Vis ion der Dorfgeme i nschaft, in der kein 
Sek t or und kein Aspekt des soz i alen Sys t ems ausser Acht gelassen ware . !eh habe zwar 
damit gerechnet, dass die meisten Sektoren nur i n grobsten Linien skizzie r t und nur 
derjenige der Mytholog ie, der im Zentrum meiner Aufmerksamke i t lag, voller und aus-
führlicher ausgearbeitet werden konnte ; dennoch hoffte ich, den sinnvollen Zusammen-
hang all der verschiedens t en Aspekte zu erfassen und darzuste l len. Dies zu erre i chen 
war im Rahmen der vorl iegenden Disserta t i on ni cht mogli ch; vor all em das Verha l tn i s 
der Produktionsstruktur zu den organisator i schen Strukturen , die wir Verwandtschafts-
system nennen, und andererse i ts die Fu nktion der mythischen Mot i ve im i nd i viduel len 
Erl eben, d. h. ihr Verha l tni s zur Erzahlsituation, konnten hier ni cht analytisch be-
wa l t igt werden . Seit i ch die Niederschr i ft dieser Di ssertation im Jahre 1978 beendet 
hatte , konnte ich in be iden Ri chtungen weiter·e Arbe i t leis ten , deren Ergebnisse zu 
* einem gee igneten Ze itpunkt veroffentlicht werden 
Der vorl i egende Text beschrankt si ch, was di e analytischen Versuche anbel angt , auf 
das Verhaltnis zwischen dem Verwandtschaftssystem und der Mythologie; die üb r igen 
Sektoren des sozia l en Systems , vo r al l em di e Produkt i onsstruk t ur , sind kaum berü hrt 
worden . Al l es in al l em stell t der Text mehr ei ne umfassende Materialsammlung da r, al s 
dass er zu einem abgerundeten analytischen Bild der latmul - Ku l tur gelangt ware - so 
wie es im Tite l heisst : Bausteine zur ga nzheit l i chen Beschreibung einer Dorfgeme i n-
schaft . 
!m ersten Teil stell e i ch die Aussenbeziehungen der Dorfgemeinschaft von Pal imbei 
dar. Alle Typen solcher Beziehungen werden im Ueberbl ick vo rgeführt, um eine Haupt-
idee zu untermauern: bis heute noch, nach mehr al s dreissi g Jahren ko l onialer Ei n-
f l üsse, sind die weitgespannten umgreifenden sozia l en Strukturen für die Dynami k des 
Lebens in einem Iatmul-Dorf weit weniger best immend als die dorfinternen Strukturen; 
um so mehr mu ss dies für die vorkol on i ale Zei t gegolten haben . 
!m zweiten Teil beschreibe ich zunachst das Dorf als Woh n- und Lebensraum, dann 
stell e ich die Klanstruktur der ganzen Dorfgemei nschaft und die verschiedenen Ebenen 
des Verwandtschaftssystems dar . 
* S tane k, M. 1982 . Geschichten de r Kopfj éiger. Mythos und Kultur de r Iatmu l au f Papua 
Neuguinea . Koln: Eugen Diederichs Verl ag . 
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Der dritte Teil ist ein Residuum des ursprüngliehen Planes, die Mythologie der 
Iatmul zur Darstellung zu br i ngen und ihre soz ialen Funktionen zu best immen. Ei ne 
Untersuehung der Funktion des geist igen Systems der Mytho l ogie setzt erstens eine 
gere i fte Darste ll ung des sozialen Systems , zweitens eine psyehologisehe Darste l lung 
der Person l iehke i tsstrukturen voraus; dr i ttens ware für eine so l ehe ehrgeizige 
Untersuehung der Mytho l ogie die linguistisehe Bewa l tigung der latmu l-Sprache unab-
dingbar . Ke i ne von diesen drei Voraussetzung war auch nur annahernd erfüllt, als 
ieh den vorliegenden Text konz i pierte . 
Der Mythensehatz und das Reperto i re der Ritua l e sind in der Iatmul-Kultur so 
reieh, dass vorlaufig jeder Versueh einer systematisehen Prasentation zum Scheitern 
verurtei l t ist . In den Jahren der Arbeit in Base l, die sei t unserer Rüekkehr aus 
Neuguinea verstriehen sind, konnte ieh nur einen Bruehteil dieses kulture l len Reieh-
tums für die Veroffentliehung vorbere i ten . Bei den Ueberlegungen, welehen Te il unse-
res Textkorpus' ieh dem Leser der vor l iegenden Arbeit vorführen so l lte, ersehien es 
mir instruktiv, al l die mythisehen Aussagen und Erzahlungen, die uns i n den ersten 
drei Monaten erreieht haben, i n Vo l lstand i gke i t zu übersetzen und mi t den notigen 
Kommentaren zu versehen. Dies wird, hoffe ieh, eine Vorstel l ung von dem proportiona-
l en Gewieht verm i tte l n, das die Mythologie im Vergleieh mit anderen Lebensausserungen 
hat. !eh war bemüht, die Situationen ansehau l ieh zu seh ildern, i n denen wir die 
mythisehen Aussagen gehort haben, und die Personliehke i ten, die sie an un s ger i chtet 
haben, mit sparsamen Mitteln zu evozieren . !eh betrachtete es al s meine erste Auf-
gabe, so vie l , wie i eh kann, von der kun stvol l en Sehonheit dieser Erzah l ungen in die 
Uebersetzung zu ret ten. Einen echten Kontakt mit diese r sp rae hli ehen Kun st kann man 
aber nur dureh da s Anhoren der authentisehen Tonbandaufnahmen herstell en, entweder 
im mel anesise hen Pidgin, das i n den latmul-Dorfern von viel en f li esse nd ges prochen 
wird, oder in der eigenen Spraehe der Iatmul. lndem i eh di e mythi se hen Au ssagen in 
den Flus s unseres Lebens in Palimbei ei nzubetten versuehe, hoffe ieh auch die All-
tag l iehkeit und die pragmat i sehe Vernünftigkeit der mythisehen Kon~unikation anzu-
deuten . 
!m vierten Teil gehe ich von der Besehreibung der latmul-Kultur aus, die Gregory 
Bateson veroffentl i eht hat . !eh befasse mieh dabe i weder mit der Fü l le der theore-
tisehen Ansatze noeh mi t dem Hauptthema seiner Arbeit : den Erklarungsversuehen, die 
er auf das navi n- Ritua l riehtet . Das Verhaltnis zwisehen zwei versehwagerten Klans 
und das Ethos der Iatmul -Manner stehen im Mittelpunkt meines lnteresses. Obwohl ieh 
seine Darstellung erganze und zum Teil kr i tisiere, stehen meine eigenen Ausführungen 
- in beiden Hinsichten, sowohl bei der Besehreibung der rituellen Leistungen, die 
zwisehen den verschwagerten Klans ausgetauseht werden, al s aueh bei der Besehreibung 
der mannliehen Emotiona l itat - auf den Sehu l tern der Batesonsehen und verdanken 
dieser ihren Sehwung und ihren Detailreiehtum. 
In den zusammenfassenden Betraehtungen des Sehlusstei l s, die erst im Jahr 1983 
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entstanden, versuchte ich, die strukturellen Grundzüge in der Totalitat des sozialen 
Systems von Palimbei aufzuzeigen. Entsprechend der internen Logik eines solchen Unter-
fangens war es unumganglich, einige Grundzüge des Gesellschaftstypus festzulegen, mit 
dem wir hier, im Fal le der latmul, einer kleinen melanesischen Bevolkerungsgruppe, zu 
tun haben. Die Grundzüge dieses Gesellschaftstypus konnten wiederum nicht anders ge-
wonnen werden als in einem Kontrastvergleich mit jenem Gesellschaftstypus, der die 
geschichtliche Negation des ersteren darstellt, indem er sich durch die sogenannte 
Hochkultur und durch eine entwickelte Klassenstruktur auszeichnet. 
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3. DIE DORFGEMEI NSCHAFT IN IH REM UMFASSENDEN BEZIEHU NGSFELD 
3. 1. ANGAB EN UEBER DIE BEVOEL KERUNG DER GANZEN INSEL 
In den l etzten Jahrzehnten des 19. Jahrhunderts wurde Neuguinea von drei europa i schen 
Staa t en al s Ko l oni al gebiet beansprucht . Der 141. Meridi an ostli ch von Greenwich te il t 
die Insel i n zwei ungefah r gl ei ch grosse Tei l e . Die westl iche Halfte ist schon frUh, 
im August 1828 , forme l l von Holland annektiert worden, bl ieb aber Jahrzehntelang 
ohne permanente ho ll and i sche Bes iedl ung. Die ostl i che Ha l fte , um wel che die Austra -
lier und die Deutschen auf di plomatischer Ebene haderten, wurde sch li ess l ich im 
Apri l 1885 zweigetei lt i n einen nordostl i chen Tei l , der vom Deutschen Reich, und ei -
nen sUdostl ichen Tei l , der von der Br i t i schen Krone an nektiert wurde. Nach dem Zer-
fall des ho ll andi schen Kol on ial imperiums geri et der westl i che T ei l der l nse l , offi -
ziel l seit 1963, unter die indones i sche Oberhohei t und heisst heute West lrian 
(l ri an Jaya). 
Der deutsche Teil Neugui neas , genann t Kai ser- Wi l he lms-Land , bi l dete zusammen mit 
den Inseln des Bi smarck-Archipel s und mit Buka und Bou ga i nv i ll e, den zwei nordl i ch-
st en Insel n der Sal omonen, ei ne ei nz ige Verwaltungse inheit, die nach dem Au sbruch 
des Ersten We l tkrieges in den britisch-aust rali schen Bes i tz Ube rging. Nac h dem 
Ver sa i ll er Vertrag hat Austra li en im Namen des Volkerbundes die Ve rwaltun g der ehe-
mali gen deutschen Kol oni e Ubernommen; ab 1921 wu rde s ie 'Mandated Territo ry of New 
Guinea ' genann t . Se i t diese r Ze i t wi rd der Name Neugui nea i n zwei fachem Si nn ge-
braucht : ei nmal beze i chnet er di e nat Ur l iche Ei nheit der gesamt en Insel , unabhangig 
von den adm i ni strat iven und poli ti schen Eintei l ungen; andererseits bezeichn et er di e 
ehemal s deutsche Verwa ltungseinheit, zu der zwar nur der nordost l i che Tei l der Inse l 
Neugu inea geho r t , da f ür aber auch die Inseln des Bi smarck-Archipe l s und von den 
Sa lomonen Bu ka und Bougai nv ill e . De r sUdost li che Tei l wu rde zuerst ' British New 
Guinea' genannt, se i t 1906 aber, al s die Br i t i sche Krone di e Verwal t ung dieses Ge-
biets Au stral i en ganz Uberl assen hat, verwendete man die Bezeichnung Papua . Nach dem 
Zweiten We l tkrieg, im Jahr 1949, 1-1urde die Ven-1altung be i der Gebiete durch den 'Act 
of Papua and New Guinea ' des 'Commonwea l th of Austra l ia ' vere i nheit l i cht ; am 16 . 
September 1975 bekam Papua Neugu inea eine ei gene Reg ierung, die aus Einheimischen 
zusammengeset zt i st , wah rend de r westli che Te il der Inse l wei terh i n unter indones i-
scher Fremdherrschaf t blei bt17. 
Der grosst e Teil der Bevol kerung (f Unf Sechstel ) befindet s i ch heute noch ausse r-
halb der Gel dwi rtschaft, betreibt ausschl iesslich oder ganz Uberw iegend Sel bstversor-
gungswirtschaft , und lebt in ei nem beachtlichen Wohl stand, was die Ernahr ungsgrund-
l age anbel angt . Au s dem Standpunkt der Weltwirtschaft gehort Papua- Neugui nea zu den 
am wenigst en entwi ckelten Geb ieten. 
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Tabel l e 2 
Die Fl ac he und die Ei nwohnerzahl von Papua Neugu i nea (197 1) und von West 
!rian (1964) 
West !rian (der westliche Tei l 
d er I n se l Neugu i ne a) 
Papua (der südost li che Te il 
der Inse l Neuguinea) 
Der nordostl i che Te il der Insel 
Neugu i nea (Ka i ser -Wil he lms -Land) 
Bismarck-Arch i pe l sowie die Inse l n 
Buka und Bouga inville 
To ta l 
412'500 qkm 
234 ' 500 qkm 
182'000 qkm 
59 ' 000 qkm 
888'000 qkm 
760 ' 000 Einwohner 
688'700 Einwohner 
1'496'600 Einwoh ner 
321 '600 Einwohner 
3 ' 266 ' 900 Ei nwohner 
Nur die Angaben übe r di e Ei nwohnerzah l vo n Papua Neugu i nea ( in sgesamt 2 ' 506 '900) s i nd 
zuver l assig; sie beziehen s i ch auf eine fac hgemass durc hgeführte Vo l kszahlung vom 
Juni 1971 . Die Angabe über die Bevo l kerungsgrosse von West !r i an ist l edigl i ch ei ne 
Schatzung der i ndones i schen Behorden vom Jahr 1964; die wi rkliche Einwohnerzahl ist 
wahrsche i nli ch hoher . Die Flachenangaben sind stark abgeru ndet . 
Die Bevolkerungsdichte Neuguineas , auf das gesamte Gebiet bezogen, betragt also 
weniger al s 4 Ei nwohner pro Quadratki lometer. Zum Vergleich führen wi r Frankreich an : 
Mit 51,74 Mi l l ionen Einwohnern im Jahr 1973 und be i einer Flache von 547'026 qkm 
betragt seine Bevolkerungsdi chte mehr al s 94 Ei nwohner pro Quadratkilometer . Sri 
Lanka, ehemals Ceylon , weist im Jahre 1973 mit 13,32 Millionen Einwohnern und einer 
Flache von 65'610 qkm ei ne Bevolkerungsdichte von mehr als 200 Einwohnern pro Quadrat-
ki lometer auf , bezogen auf die Flache der ganzen Inse l 18 
Die Bevol keru ng von Papua Neugu inea zerfa ll t in zwe i grosse Gruppen, die nach 
korper l ichen Merkma l en zwar nur unsicher , nach kulture ll en, vor allem sprachlichen 
Merkmalen aber zi eml i ch gut unterscheidbar s i nd: die Austrones i er , deren Sprachen 
mi t den po lynes i schen und i ndones i schen Sprachen verwa ndt s ind, und andere rseits die 
Papuas. !m Jun i 197 1 bel ief s i ch die ei nhe imische Bevolkerung von Papua Neugu i nea 
auf fast 2,5 Milli onen; davon waren nur etwas mehr al s 15% Aust ronesier . l hre Sied-
l ungen befin den sich vor all em auf de n Inse l n des Bismarck-Arch i pe l s und der Sa l o-
monen sowie auf den Inse l n, die der Ostspitze Neugu ineas vorge l agert s ind: 
d'Entrecasteaux, Louisiade, Trobriand und weiteren . Auf Neugu i nea se l bst bef i nden 
sich nur kleine Gruppen von Austrones iern , di e ei n paar wenige Küstengebiete be -
wohnen; das grosste von di esen ist das Gebiet am Unter l auf des Markham-Fl usses. Der 
grosse Rest der papuasprach igen Bevol kerung, rund 2,1 Mi ll ionen, lebt vorwiegend auf 
der Insel Neugu i nea se l bst. We i tere kl einere papuasprachige Gruppen sind auf Neu-
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br i tannien und auf Bouga invi ll e sowi e - j ense i ts der Verwa l tungse i nheit Papua 
Neugu i nea - auch auf we i te ren Inse ln der Sa l omonen und auf Sa nta Cruz anzutreffen . 
Die Bezeichnungen "die Papuas" und ''d ie papu ani schen Sprachen" beschr~nken s i ch 
ni cht au f die Bevo l kerungstei l e , die zur adm i nis t rat i ven Einheit 'Papua' gehoren , 
sondern ers trecken si ch auf all e nicht -austro nesischen Sprachgeme i nsc haften, auch 
wenn sie z.B . zur ehemaligen Verwaltungse i nhe i t 'Terr i tory of New Guinea ' gehóren 19 
Die nicht-einheimische Bevolkerung von Papua Neugu i nea betrug im Juni 1971 
51 '800 Personen europ~ i schen oder asiat i schen Ursprungs . Die überw~ l tigende Mehrhe i t 
ist br i tisch-austra l ischer Nat i ona li t~t . Di e Anzah l der Nicht-Einhe imi schen i st in 
der Nachkr i egsze i t dauernd gestiegen, um dann gegen 1975 wieder zu si nken. !m Juni 
1961 betrug s i e nur 15 ' 536 Personen. Einen grossen Prozentsatz davon stellten di e 
Beamten der Verwa l tung : im Juni 1961 gehorten 3870 Personen australischer Herkunft , 
d.h. fast 25% der Nicht- Ei nhe imi schen, zum 'Staff under Pub li c Serv ice Ordinance' . 
Di ese Ei nwanderer l eben in St~dten oder in kleineren Siedlungen europ~ i schen 
St il s , deren H~user s i ch von den ei nheimi schen vor all em durch We ll b l echd~cher, 
Wassertanks und das Drahtnetz gegen Insekten, das i n die Fensteroff nungen gespannt 
wird, un t erscheiden . Ci rca 70% von i hnen befinden s i ch in diesen st~dteart i g e n Sied-
lungen, de r Rest me i stens tempor~r auf den Vo r posten der Ve rwa l tu n gst~t i gkeit und 
der okonomi schen Ersch l iessung . Sied l un gen, die man als St~dte bezeichnen kan n, s ind 
i n Pa pua New Gui nea erst nac h dem Zweiten We l tkr i eg entstande n, vo r al l em Port 
Moresby, heute die Hauptstadt vo n Papua Neuguinea und die grosste Agglomeration 
übe rhaupt . Sie z~hlte 1938 l ed i gl ich 300 Einwanderer und weni ger als 1000 Personen 
neugui nensischen Ursprungs. lm Jahr 1966 betrug die Einwohnerza hl von Port Moresby 
schon 41 '848; davon waren drei Viertel Einhe imi sc he und ei n Vierte l Einwanderer . 
Von so l chen st~d t i sche n Si edlunge n, di e me hr al s 2000 Einwohne r z~ hl e n , gab es im 
Jahr 1966 13. Wenn man auch kl einere Si edlungen europ~ i s chen Sti l s mi t mindestens 
500 Einwohnern mi trechnet , s i nd es 3420. !m Jahre 1980 hatte Port Moresby bereits 
gegen 100 ' 000 Einwo hner . 
Der Antei l der ei nheimischen Bevol kerung von Papua Neu guinea, der i n diesen 
st~dtischen Siedlungen wohnt und die Lebensweise der Ko l onisatoren anzu nehmen be-
ginnt , i st re l at i v kl ei n: 1966 gab es nur 10 St~dte, i n denen mehr al s 2000 Ein -
heimi sche l ebten, und die Gesamtzahl dieser St~dtebewohner neuguinensischen Ursprungs 
überstieg ni cht 4% der ein he imisc hen Gesamt bevo l keru ng. Di e überw~ l tige nde Mehrzah l 
der Papuas und Austrones i er lebt wie eh und je i n kl einen l~nd l ichen Sied l ungen; 
i hre H~user sind aus Holz gebaut, das keine masch i ne ll e Bearbeitung erfuhr, und die 
D~cher bestehen aus fest zusammengefügten Pa l mb l ~ttern . 
Die grosste Konzentration der ei nheim ischen Bevolkerung findet sich i n den Hoch -
ta l ern des Zentralgeb i rges, deren Ta l boden i n einer Hohe von 1200 bis 1700 m li egen . 
In diesem Hochland werden die Siedlungen entweder unten auf dem Talboden, oder auf 
den Talh~ngen gebaut . Auf re l ativ klei ner Fl~che der fü nf Verwaltungsdistrikte des 
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Hochlandes (Enga, Western, Eastern und Southern Highlands Districts sowie Chimbu 
District), die zusammen nur 14% der Gesamtflache von Papua Neuguinea ausmachen, 
leben gegen 40% der Gesamtbevolkerung. Obwohl die Populationsdichte des Hochlandes 
in manchen Gebieten, wie im Chimbu -Distrikt, stellenweise hohere Werte als 50 Einwoh-
ner pro Quadratkilometer erreicht, betragt sie im Durchschnitt, bezogen auf die 
Gesamtflache der fünf genannten Distrikte, nicht mehr als 15 Personen pro Quadrat -
kilometer. Die Niederungen nordlich und südlich des Zentralgebirges sind viel dünner 
besiedelt : grosse Flachen, die praktisch unbewohnt sind, wechseln mit kleinen Oasen 
der Oekumene ab. Die durchschnittliche Populationsdichte in diesen Distrikten bewegt 
sich zwischen 2 und 5 Personen pro Quadratkilometer, wieder auf die Gesamtflache der 
Distrikte bezogen. Kleinere Gebiete mit hoherer Populationsdichte finden sich noch 
im Küstengebirge zwischen dem Sepik-Fluss und der nordlichen pazifischen Küste sowie 
auf den lnseln Manus, Neubritannien und Bougainville21 
Die Grosse der landlichen Sied lungen ist überall ziemlich ahnlich; sie betragt im 
Durchschnitt, gleichgültig ob in den dichter besiedelten Gebieten des Hochlandes oder 
in den Niederungen, gegen 200 Personen. Der Grundriss des Dorfes kann sehr variieren; 
selten treffen wir aber kompakte Siedlungen an, die mehr als 1000 Einwohner haben. 
Ein Ebenso kleiner Anteil entfallt auf ganz kleine Hauserg ruppen , deren Einwohner-
schaft wen i ger als 50 Personen betragt. In der folgenden Tabelle geben wir an, wie-
viele Einzel sied lungen im ViZZage DiPectory vom Jahr 1968 für die beiden Sep i k-
Distrikte verzeichnet s ind ; zum Verg lei ch fügen wir die Anzahl der Sied lungen im 
dichtbesiedelten Chimbu-Distrikt und in dem am wenigsten besiedelten West-Distrikt 
bei 22 . 
Tabelle 3 
Zah l der Sied lungen in vier ausgewah lten Distrikten (1968) 
Zahl der Einwohner- Durchschnitt 
Siedlungen zahl pro Dorf 
West Sepik District 626 96'055 153 
East Sepik District 952 175'608 190 
Western District 495 63'269 128 
Chimbu District 872 172'330 198 
Total 2'918 507'262 181 
Wenn wir von der Gesamtzahl der einheimischen Bevolkerung des Jahres 1966 die 4%, 
die in den Stadten wohnen, abziehen und das Ergebnis durch den Durchschnittswert von 
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181 pro Siedlung dividieren, erhalten wir die approximative Zah l der l~ndlichen 
Siedlungen in ganz Papua Neugu inea: circa 12'000 Dorfer. 
28 von diesen sind Dorfer der latmul . Sie liegen innerhalb des Ost-Sepik-Distrikts 
in den Ambunti- und Angoram-Subdistrikten (die West - und Zentral - latmul im ersteren, 
die Ost - latmul im letzteren) 23 . Der Verwaltungsreform entsprechend, die nach dem 
Jahr 1975 durchgeführt wurde, werden heute die ehemaligen Distrikte al s Provinzen, 
die ehema l igen Subd i strikte al s Distrikte bezeichnet . 
3.2 . DIE KLEINHEIT DES URSPRUENGLICHEN LEBENSKREISES UND DIE 
SOUVERAENITAET DER EINZELNEN DORFGEMEINSCHAFTEN 
!m Jahr 1886 haben di e Bewohner der Flussdorfer, unter anderen auch di e Iatmul, das 
erste Mal Europ~er gesehen, die auf ihrem Schiff den Sepik hinauffuhren . Es war der 
Anfang der deutschen Kolonial - Aera im Sepik-Gebiet. !m Jahr 1908 setzten die ersten 
Versuche ein, Arbe i ter am Sepik anzuwerben. Aber erst nach dem ersten We l tkr i eg -
w~hrend der australischen Aera - gelang es, immer mehr Menschen zu bewegen, ihre 
Dorfer am Sepik zu verlassen, um für einen ger ingen Lohn ein paar Jahre auf den 
entfernten Plantagen zu arbeiten . In der Zeit nach dem zweiten We ltkrieg kam es zur 
weiteren Steigerung dieser tempor~ren Abwanderung. Heute sind alle Lebens~usserungen 
der latmu l mehr oder weniger durch die neue Situat ion beeinflusst, die durch die 
T~ti gkeiten der Ko lonisatoren entstanden ist . Eine besondere Kategor ie soz ialer 
P h~nomene ist durch diesen Einf l uss überhaupt erst entstanden . Diese Abwanderung, 
die von den Kolonisatoren organis iert wurde, um ihren Bedarf an Arbeitskr~ften zu 
decken , war die weitaus wichtigste Aenderung im Leben der Dorfgemeinschaften der 
Iatmu1 24 . 
Unter den ursprünglichen Bed ingungen sp ielte sich das Leben der Iatmul innerhalb 
besti~nter Grenzen ab, die im Vergleich mit unseren europ~ischen Bed ingungen sehr 
eng waren: das unmittelbare Dorfgebiet von Palimbei beispielsweise betr~gt rund vier 
Quadratki lometer, deren grosserer Teil Sumpf- und Wasserf l ~c hen s i nd. Die befreunde-
ten Nachbardorfer liege n nahe dabei, das n~chste nicht mehr al s ei nen, das entfernte-
ste gegen zehn Ki l ometer von Palimbei entfernt. Jenseits dieses Umkreises liegen 
Dorfer, mit denen die Palimbei nur Beziehungen auf der Ebene von Krieg und Kopfjagd 
unterhie l ten. Die Gebiete die mehr als 50 km von Palimbei entfernt sind, waren nur 
vom Horen-Sagen bekannt25 . Der ursprüngliche Lebenskreis, der durch eine Gruppe 
v1eniger Dorfer gegeben war , erscheint uns ausserordentlich klein. Aber sogar in 
diesem kleinen Universum fanden die Reisen nicht h~ufig statt . Alle Beziehungen und 
alle lnterakt ionen, die wichtigen und intensiven wie die flüchtigen, spielten sich 
früher fast ausschliesslich innerhalb einer Dorfgemeinschaft ab. Obwoh l die 'Pa x 
Britannica' von den australischen Beamten schon 40 Jahre aufrechterhalten wird, sind 
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die Besuche in den Nachbardorfern eine Se l tenheit- die wochentlichen Marktre i sen 
ausgenommen . Wenn ein junger Mann oder eine junge Frau zum ersten Mal die Reise in 
ein Nachbardorf unternimmt, gibt es bis heute An l ass zu einem besonderen Ritual 
(navi n). Obwohl es sich in unseren europa i schen Masstaben nur um einen kurzen Aus -
flug handelt, ist es für die latmul immer ein grosses Ere ignis, das eigene Dorf zu 
verlassen. 
Vor der Unterwerfung unter die englische bzw . australische Rechtsprechung waren 
es die einzelnen Dorfgemeinschaften, die durch die Vollversarnmlung ihrer Bewohner die 
Hoheitsrechte in den Grenzen ihres Gebietes ausübten . In allen Beziehungen mit den 
Nachbardorfern, seien sie permanent, z . B. auf verwandtschaftlicher Grundlage, oder 
temporar, z.B. in Form eines Angriffs - oder Verteidigungspaktes, handelten die Ei n-
zeldorfer al s souverane po l itische Einheiten. Das gleiche trifft auf alle produkti-
ven Tatigkeiten zu: die Mitgliedschaft der Arbeitsgruppen rekrutiert sich über-
wiegend aus den Bewohnern eines Dorfes, und nur in Sonderfallen treffen s i ch die 
Bewohner zweier benachbarten Dorfer, um zusammen zu arbe i ten. Nur wenige grosse 
Rituale hatten die Kooperation rnit einem oder zwei eng verwandten Dorfern zur Vora us -
setzung26 . Die dorf i nterne Verflechtung der Beziehungsstrange ist irn Verhaltn i s zu 
der geringen Freque nz von Interaktionen mit Menschen von aussen sehr eng, sie zei-
ch net s ich durch einen hohen Integrationsgrad aus . Die Dorfgemeinschaft von Pa l imbei 
i st ein hochintegriertes soz ia l es Sys tem . Erst die moderne Abwanderung in die Stadte 
brach den Kre is der Isolation au f , in dern s ich ursprünglich fast alle integrativen 
Akt ivitaten der Bewohner von Palirnbei abgespielt hatten. 
"Dorfgeme inschaft" ist der unzweideutige und ge i gnete Ausdruck, den wir verwe nd en 
wollen, we nn wir die Bewohner von Pal imbei und die Gesamthe i t ihrer Beziehu ngen 
untereinander al s ein soz ial es System auffassen . Wenn wir aber das grossere, aus-
gedehntere sozia l e Systern beze ichnen wo l l en, in da s die Dorfgerneinschaft von Pal imbe i 
eingegl iedert ist und das auf den Aussenbeziehungen von Palimbei beruht, verfügen 
wir nicht über einen gleich geeigneten und gelaufigen Ausdruck. Termini wie "Nation", 
"Staat", "Volk", aber auch "Kulturbezirk" oder "Sprachgemeinschaft" sind für den 
Zweck unserer Darste l lung ungeignet; ich ziehe es deshalb vor, den umstandlichen und 
vor l aufig noch nicht definierten Ausdruck ''das umfassende soziale Systern" zu ver-
wenden, der di e Gesamtheit der Beziehungen und Interaktionen bezeichnen soll, di e 
die Palirnbei-Bewohner mit ihrer we i teren sozia l en Umgebung ausserhalb des Dorfes 
unterhalten. So werden wir uns bei der Darstellung unserer Erfahrung irnmer auf zwei 
Systemebenen bewegen : einerseits ist es die Dorfgemeinschaft von Palimbe i , anderseits 
das umfassende soziale System, dessen konstituierendes Kernstück Palimbe i se l bst ist. 
Wenn wir die System- Einheit Pa l irnbei als Dorf bezeichnen, setzen wir dieses sozia -
le Gebilde unwillkürlich mit unserem europaischen Begriff des Dorfes gleich, d. h. 
mit einer landlichen Sied l ung, die aus mehr oder minder nahe beieinander liegenden 
bauerlic hen Gehoften besteht. Wenn rnan sich auf die Betrachtung der grobsten Grund-
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strukturen beschrankt, i st diese Gleichsetzung sicher am Platz . Bei der Betrachtung 
der Besonderhe i ten der ei nze l nen Dorftypen stellen wir aber fest, dass sowoh l die 
europaischen als auch die neuguinensischen Do rfer jeweils sehr vone inander verschie-
den sind; auch auf Neuguinea konnen wir die Anl age und die entsprec hende sozia l e 
Struktur nicht auf einen ldealtyp bri ngen . Schon unter den Dorfern de r Iatmu l selbst, 
einer einzigen von den Hunderten der Bevolkerungsgruppen Neuguineas , f inden wir sehr 
verschiedene Dorftypen vor: Dorfer mit einer eher runden Anlage, aber auch Reihen-
dorfer; relativ kompakte Sied l ungen, aber auch solche mit einer l ockeren Anordnung 
der Hauser. Manchmal zerfallt das Dorf in zwei oder drei Unterabteil ungen, die deut-
lich durch kleine Wal dpartien voneinander getrennt sind; ein anderes Mal besteht das 
Dorf aus einer einzigen Hausergruppe in zusammenhangender Ueberbauung . Ein Vergleich 
zwischen dem europai schen und dem neuguinensischen Dorf ware dements prechend eine 
sehr kompl izierte wissenschaftliche Aufgabe. Es gibt aber meines Erachtens ein her-
vorstechendes Merkma l , das die europaischen Dorfer - der Vielfalt der Typen unge-
achtet- miteinander verbindet: die meisten dieser Dorfer stehen in einem konfl ikt-
vollen Komplementarverhaltnis zur Stadt und sind übergreifenden politischen Systemen 
untergeordnet; sie produzieren für ein umfangrei ches Absatzgebiet und ernahren eine 
zahlre iche Bevol kerung, die überwi egend mit der He rstellung industrieller Waren oder 
mit anderen Aufgaben beschaftigt ist . Die meisten neuguinensischen Dorfer - mi t Aus -
nahme derjenigen in den wenigen okonomisch entwickelteren Gebieten - si nd noch von 
solch wechselseitiger zwiespaltiger Abhangi gkeit f rei, d.h. von i hrem umfassenden 
soz ialen Sys tem wei tgehend unabhangi g27 Di eser erste Teil der vorl iegenden Arbei t 
so ll al l e Aussenbez iehungen der Pa limbei vorführen, um di esen f undamenta l en Unter-
schi ed hervortreten zu l assen. 
3. 3. GRUNDL EG ENDE ANGABEN UEBER DIE GROESSE UND ZUSAMMENSETZUNG 
DER DORFGEMEINSCHAFT VON PALIMBE I 
Bevor wir di e Aufzahlung und Darstellung der Bez i ehungen der Pa l imbei mi t Partnern 
von aussen beginnen, wo l len wir eini ge grund l egende statistische Angaben anführen. 
In der ersten Halfte des Monats November 1972 betrug die Einwohnerzahl von Palimbei 
290 lndividuen; die Za hl der best ehenden Ehen war 49, davon 43 Paarehen und vi er 
polygyne Ehegemeinschaften, di e aus zwei oder drei Frauen und je ei nem Ma nn be-
standen28 . Es gab zwei j unge unverheiratete Frauen mit Kindern und zwei junge Witwen . 
Di e Anzahl der Kinder und Jugendli chen unter 17 Jahren bel ief s i eh auf 136 ( = 47%) , 
die Anzahl der Erwachsenen auf 154 ( = 53%). Die letzte Zahl setzt sich aus 104 ver-
heirateten und vor al lem aus al teren Witwen zusammen. 
Di e Zusammensetzung der Bevolkerung von Pa l imbe i wei st best immte Züge auf , di e 
mi t dem hohen Prozentsatz Abgewanderte r zusammenhangen. !m November 1972 waren es 
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475 Individuen, die nicht in Palimbei se lbst wohnten . Das s ind 62% de r Mitglieder 
der Dorfgemeinschaft29 . Nur 33 Personen , 7% der Abwesenden, l ebten in benachbarten 
Iatmul-Dorfern; di e überwa l tigende Mehrheit befand sich in den entfernten stadt ischen 
Sied lungen Neuguineas , deren Auf bau durc h die Kolonial machte organisiert wurde . Die 
grosste Anzah l , namlich 223 Personen , wohnte in Rabaul, dem ehemaligen Verwaltungs-
zentrum von Deutsch-Neuguinea, das auch in der australischen Zeit der Sitz des Admi-
nistrators war, bis die Japaner Ende Januar 1942 die Stadt einnahmen. !m Jahre 1971 
ha t te Rabaul 13 ' 357 Einwohner; davon waren 9'457 Arbeiter und Anges te ll te melanesi -
scher Herkunft, die zum Teil aus den uml iegenden l and l ichen Siedlungen der Tol ai 
kamen, zum Tei l aber aus verschiedensten Geb ieten Neuguineas als Arbeitskrafte für 
die Kopra-Plantagen geholt worden waren. Rabau l li egt auf der nordli chen Spitze von 
Neubritannien, ungefahr 1000 km Luftli nie vom mittleren Sepik entfernt. 149 Mi tg li e-
der der Dorfgemeinschaft von Pal i mbe i wohnten in den Stadten an der Nordküste Neu-
guineas : in Wewak, Madang und Lae . Nur 15 Personen weilten in Port Moresby , dem 
Zentrum der in der Nac hkriegszeit vereinigten Verwaltung von Papua Neuguinea . 
Die abgewanderten erwachsenen Personen wurden ausnahms los in Palimbei geboren, 
und auch fast alle He iraten wurden noch in Palimbei se lbs t und mit Partnern aus 
Pa l imbe i geschl ossen30 . Es bestehen imme r noch starke Bande zwischen den Abwanderern 
und ihrem Mutterdorf. Eine kl are Demonstrat i on dieser Verbu ndenheit erfolgte be im 
Bau des neuen Mannerhauses der Mannerhausgeme inschaft Payamb4t (zum Begriff der 
Mannerhausgemeins·chaft s iehe Abschnitt 7.2. ). Diese Mannerhausgemeinschaft ist durch 
die Abwanderung am s tarksten betroffen . Di e Gesamtzahl der Mitgli eder all er neun 
Klans, die di ese Mannerhausgemei nschaft zur Ze i t unseres Au fenthal tes bildeten , 
betrug 340 Personen; davon waren 236 abwesend, das s ind fast 70%. Al l e 65 erwachse-
nen mannl i chen Personen der Gruppe der abwesenden Mitglieder der Mannerhausgemein-
schaft Payamb4t haben mit einer Pauschalgebühr von rund 10 austra li schen Dollar zur 
Einrichtung des neuen Mannerhauses bei get ragen, um im vollen Bes i tz des Rechtes auf 
Benützung des Mannerhauses zu ble i ben, wenn sie ins Dorf zurückkehren . 
Das Verha ltni s der Zahl der Kinder und Jugendli chen unter 17 Jahren zu derjeni gen 
der Erwachsenen ist ungefahr 1: 1. !m Dorf betragt der Antei l der Kinder 47%, in den 
St adten bei den Abgewanderten 52%. Dieser Unterschied kommt daher, dass die Abwa nde-
rer sich fast ausnahmslos im zeugungsfahigen Alter befinden, wahrend al tere Personen 
aus naheli egenden Gründen ni cht abwandern. Dies erklart auch den relativ hohen An-
t ei l der Verwitweten in der effektiven Dorfbevol kerung . Das Verhaltnis der Zahl der 
Ki nder zu derjenigen der Erwachsenen, wie wir es in Palimbei festgestellt haben, 
entspri cht ungefah r den Werten für die Gesamtbevol kerung von Papua New Guinea nach 
der Zahlung vom Jahr 1971. Das Haufigkeitspol ygon der Altersvert eilung der Gesamt-
bevolkerung hat tatsachl i ch e ine ausgepragte pyrami dale Form. Als Kontrastbeisp iel 
nennen wir den Kanton Basel -Stadt : hier erre icht gegenwartig di e Anzahl der Kinder 




Die Zusammensetzung der Dorfbevolkerung von Pa l imbei und die Vertei l ung 
der Abgewanderten im November 1972 
Die Bevolkerung im Dorf 
Verheiratete Personen (49 Ehen) 
Nichtverheiratete Personen (noch nicht oder nicht mehr) 
Kinder unter 17 Jahren 
To ta l 
(Die Gruppe der Nichtverhe i rateten) 
Wittwen oder Wi twer, die keine neue Ehe eingingen 
Personen, deren Ehen ause i nanderg i ngen 
Personen, deren Ehepartner temporar abwesend waren 
Nichtverheiratete Manner im mittleren Alter 
Nichtverheiratete junge Mütter 
Junge heiratsfahige , jedoch nichtverheiratete Personen 
Total 
m w 
104 49 55 
50 9 41 
136 78 58 
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Eine auffa llende Tatsache ist der hohe mannliche Anteil an der Bevolkerung von 
Palimbei. Von der Gesamtzahl - die effektiven Dorfbewohner und die Abgewanderten 
zusammengenommen - betragt der Antei l der mannlichen Personen 52%. Bei der effektiven 
Dorfbevolkerung ist der Anteil zwar nur 47%, denn allei nstehende Frauen, junge noch 
unverheiratete oder al tere verwitwete, wandern nicht ab. Be i den Palimbei-Abwander-
ern, die in den Stadten wohnen, ist der Anteil der mann li chen Personen dementsprech -
end erheb li ch hoher, namlich 55%. Ueberraschend hoch ist der Ante il des mannlichen 
Ges chlechts bei Kindern und Jugend li chen unter 17 Jahren : er belauft sich auf mehr 
al s 57% und ist bei der effektiven Dorfbevo l kerung gleich hoch wie bei den Abgewan-
derten . Als Kontrastbe i spiel führen wir wieder den Kanton Base l-Stadt an. Von seinen 
Bewohnern schwe i zer i scher Nationalitat sind nur 46% mannlichen Geschlechts, und zwar 
bei Kindern und Erwachsenen. Die hohe Maskulinitat scheint ein Phanomen zu se i n, das 
für ganz Neu guinea typisch ist, wenn auch nicht in so extremer Form wie in Pa li mbei . 
Der Anteil der münn li chen Personen an der Gesamtbevo l kerung von Papua Neuguinea 
betragt 52%, der Ante il der Knaben von der Zah l der Kinder und Jugendlichen 53%. 
Aehnliches gilt auch für den west l ichen Teil Neuguineas, der s i ch heute unter in-
donesischer Verwaltung befindet. 
De r hohe mannliche Anteil an der neuguinensischen Bevolkerung bedarf einer Deu -
tung, die zur Zeit noch aussteht. D.J. van de Kaa, ein kompetenter Kenner der Demo-
gra phi e Neuguineas, versucht die ungewohnlichen Werte auf einen Irrtum zurückzu -
f ühre n. De r hohe Anteil der Kna be n in der Gru ppe der Kinder (res p. Jugendli chen) 
un te r 17 Ja hren konne se iner Me inung na ch auf einer fals chen Einschatzung des Al ters 
der adol eszenten Frauen be ruhen: eine gewi sse Anza hl von ihnen habe man f als chli -
cherwe i se zu de n Erwac hsenen ge rec hnet , obwo hl s i e i hrem t at sachii chen Al t er nac h 
in die Gruppe de r Personen unter 17 Jahren gehort en31 
Fü r Palimbei tri f ft dies ni cht zu. Da in Neuguinea noch keine amtliche Au fz eich-
nung de r Gebur t sdaten vorliegt, ka nn i ch in der Tat nicht s icher sein, dass un sere 
Einschatzung des Alters der ado l eszenten Frauen fehlerfrei ware . Aber die Ma s ku l i -
nitat der Gru ppe der Kinder (und Jugendli chen) unter 17 Jahren bleibt immer noch 
zi emlich hoch, fast 53%, auch wenn wir die adoleszenten Frauen der effektiven Dorf-
bevo l kerung hinzuzahlen. Selbstverstand li ch wird auf diese Weise der Manneranteil 
der Erwachsenen noch hoher . Um die all geme i ne Maskulinitat der Erwachsenen jedoch 
erklaren zu konnen, müssten andere Gründe, z.B . eine hohe Sterb li chke it der Ge-
barenden, vorliegen . 
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Tabelle 5 
Der Anteil der mannlichen Personen an der Bevolkerung von Palimbei 
A B 
Einheimische Bewohner von 
Papua Neuguinea (1966) 2' 150 '000 1 '119'000 52,05% 
Personen unter 17 Jahren 1 'o 15 '500 534 ' 000 52,58% 
Dorfgemeinschaft von Palimbei 
(Dorf und Stadte) 765 395 51 ,84% 
Personen unter 17 Jahren 
(Dorf und Stadte) 383 219 57,18% 
Personen unter 17 Jahren 
(nur im Dorf) 136 78 57,35% 
Personen unter 17 Jahren plus 
12 adoleszente Frauen (nur im Dorf) 148 78 52,70% 
Bevo l kerung des Kantons Basel-Stadt 
schweizerischer Nationalitat (1974) 193'584 87 ' 900 45,41 % 
Bedeutung der Ko l onnen : 
A Gesamtzahl; B An te i l der mannlichen Personen 
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4. DIE AUSSENBEZ IEH UNG EN !M KO LONIALEN SYSTEM 
Das umfassende soziale System von Pa l imbei besteht heute aus zwe i für die Zwecke der 
Darstel l ung klar abtrennbaren Gruppen von Phanomenen: einerse i ts all en jenen Ein-
f l üssen, die in Form der Verwa l tungsprakt i ken der Ko l onia lmachte, i n Form der Mis-
sionstat igkeit oder durch den Ausbau eines Systems der Lohnarbe i t die Neugu inenser 
betroffen haben . Auf der anderen Seite sind es die eigenstandigen Aktiv i taten der 
Neugu i nenser se l bst , die zur Entstehung sta bi ler Beziehu ngen unter mehreren Do r fern 
- schon in der vorkolonia l en Zeit - geführt haben und die zum grosseren Te i l bis 
heute bestehen. 
4.1. DIE ETABLIERUNG DER KO LONIALMACHT UND DER AUFBAU DER KOLONIALVERWA LT UNG 
Den ersten Einbruch in die Autonomi e der Dorfgemeinschaf ten bedeuteten die di re kten 
po l ize i lichen und ri cht er l ichen Massnahrnen der deuts chen und australischen Bearnten . 
Di e deutschen Kol oni sa toren ha ben nicht Zei t genug gehabt, irn Sepik-Geb iet ei ne 
wi rksame Ko l onialverwa ltung zu etabl ieren. Di e Iatmul traten den Deutschen wahrend 
der erste n Begegnungen 1908- 1913 noch al s souverane Menschen entgegen. !m Geb iet de r 
Iat mul war es erst di e aust ral ische Verwal tung, der es nac h 1930 gelungen i st , di e 
Best rafu ng vo n Kap italve rbrechen zu übe rnehmen und dadurch das ei ge nstandige l atmul -
System der l ate ral en Sa nkt i on au f di esem Geb iet ausse r Kraf t zu setzen. Auf den 
me i s ten andere n Geb i eten der Ko nf li ktl osung i st bi s heute die l atera l e Sa nkt i on und 
die Wa hru ng des Gl ei chgewi chts aussch laggebe nd , und ni cht etwa die Pri nzi pien des 
ange l sachs i sc hen Rec htes 32 . Neben dem Verbot der r i t uel l en Menschento t ung, di e auch 
al s ein Verbrechen durch die Ko lonialverwa l t ung ei ngesc hat zt wurde , war dies der 
erste entscheidende , erfol grei che Einbruch in die Autonomie der Iatrnu l- Dorfgeme i n-
sc ha f ten. 
Den direkten Massnahmen folgte die Einführung der soz ial en Roll e des Oorfvorste -
hers , die de n ersten Versuch der Kolon i sato ren darste l lt , eine permanente Verbi ndung 
zwischen den ei nzelnen Dorfern und den neugebi l deten Verwa l tungszentren zu schaffen 
und so die lntegration des umfassenden sozialen Systems voranzutre i ben. Die deutsche 
Verwaltung ernannte in den Dorfern, mi t denen sie i n Bez i ehung trat, e inen gee i gneten 
Mann zum Dorfvorsteher, der al s eine Art einhe imischer Kontaktmann dienen so ll te 
und in genau bestimmten Fal l en den Beamten der Ko l on ialverwaltung Meldungen zu er-
statten hatte. In Deutsch - Neugu i nea war es A. Hah l (1868-1945) , der diese Dorf -
vorsteher unter dem Namen ZuZuai i n den ersten Jahren 1896- 99 se i ner Verwaltungs -
t atigkeit al s Kaiser li cher Richter auf Herbertshohe (heute Kokopo bei Rabau l , auf 
der Insel Neubritannien) in den um l iegenden Dorfern einzusetzen begann . Wahrend 
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seiner Amtszei t als Gouverneur 1902-1 914 versuchte er das System des friedlichen 
Kontakts mi t den Einhe imischen auszubauen und schuf das Amt des tultu l . Damit ein 
luluai überhaupt die Aufgaben des Dorfvorstehers hatte erfüllen konnen, hatte er 
gl eichzeitig einer der führenden alteren Manner des Dorfes sein müssen . Wenn er aber 
ein solcher war, hatte er keine oder nur geringe Erfahrung mit den Gebrauchen und 
Absichten der fremden Eindring l inge und auch wenig Bereitschaft, ihnen entgegenzu-
kommen . Wenn man ei nen jüngeren Mann, der ei ne Zeit lang al s Po l izist oder als Ar-
beiter bei den Deutschen gedient hatte, zum luluai bestimmte, hatte man zwar einen 
geeigneteren Kontaktmann und eventuell auch ei nen wi l l i gen Mitarbeiter, er genoss 
aber keine entsprechende Autoritat bei der Dorfbevo l kerung. Diesem inharenten Wider-
spruch wollte A. Hahl durch die Ernennung der tultul begegnen. Der luluai so l lte ein 
einflussreicher al terer Mann sein und der tultul sein jüngerer Assistent, der me l a-
nes i sches Pi dg in sprach und als Verbindungsglied zwischen dem luluai und den Kolo -
nial beamten fungierte . Ei ne direkte Folge dieser Einr ichtung war die Ver l agerung des 
Konf li ktes zwischen den Kolonisatoren und den Kolonisierten in den dorfinternen 
Bere i ch . 
Dieser Anfang eines Systems der Kolonia l verwaltung so l lte den Barbari smus der 
"Straf expedit ionen" ersetzen, die damals von den Siedlern und den Kolonialbeamten 
als ei ne angemessene Form der Zücht igung betrachtet wurden. Wenn di e Einhe imischen 
sich wehrten oder zum Angriff übergingen, pflegte man ihre Dorfer niederzubrennen 
und die Bewohner zu massakr ieren, Feuerwaffen gegen Holzwaffen. A. Hah l war s ich be-
wusst, dass er mit dem Einsetzen von luluai und tultul an kein eigenstandiges System 
der Führerschaft angeknüpft hat. Se in System blieb oft ineffizient oder führte zu 
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!m britisch-australischen Teil Neugu ineas sah s i ch die Verwa ltung mit einer ahn-
li chen Situation konfrontiert . W. Mac-Gregor (1846 - 1919), der erste Administrator 
des Gebietes in den Jahren 1888 bis 1898 , bega nn 1892 Kontaktmanner unter dem Namen 
' Vi llage Constab l e ' zu ernennen, die meistens ehema l ige Mitglieder der Polizeitruppe 
waren . J . H.P. Murray (1 861-1940), sei t 1904 'Ch ief Jud icial Off icer ' in Port Moresby, 
spater langjahriger Adm inistrator von Papua, 'Lieutenant-Governor' von 1908 bis zu 
se i nem Tod, erwe i terte langsam das Netz dieser ei nheimischen Beamten, wobei er sich 
im klaren war, dass diese keine ausreichende Autoritat in ihren Dorfern besitzen, 
um die Absichten der Ko l onia l verwa l tung - ohne massive Zwangsmassnahmen - in die Tat 
umzusetzen. Seit 1923 versuchte er al tere, wirkl i ch ei nflussre i che Manner unter den 
Neuguinensern al s ' Village Counc ill ors ' anzuste l len, die zusammen mit den ' Vi ll age 
Constab l es' den Keim ei ner Ve rwaltung hatten abgeben sol l en 34 
Zu den Iatmul, obviOhl ihr Gebiet im ehemals deutschen Teil Neuguineas l ag , kam 
das System der luluai und tultul erst durch die Australier am Ende der zwanzi ger 
Jahre, wobei man die melanesischen Namen der Aemter weiter benützte. In der Nach-
kriegszeit wurden so die Aemter wie ihre Namen allmahlich durch Organe des 'Local 
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Governmen t Counci l' abgel os t. 
Bei der Ei nführung der Ro l le des Dorfvorstehers konnte s i ch die Ko l on ial verwa l tung 
im Fa ll e der latmu l auf keine bodenstandige Trad i tion stützen . Die soziale Struktur 
der latmul weist keine Institution des Hauptlingtums auf . Die Autoritat der Aeltesten 
ist zwar ansatzweise mit Verfügungs gewalt verbunden, die Sphare des Einf l usses be-
schrankt sich aber auf die unmittelbaren Ange l egenheiten des Klanes oder des Klan -
bundes. Die nac hste umfassendere Strukture i nheit wie die Mannerhausgemeinschaft oder 
die gesamte Dorfgemeinschaft ist nur al s Vollversammlung der erwachsenen mannlichen 
Mitg l ieder beschlussfahi g, wobei se l bst diese keine exekutive Macht besitzt, um 
Sanktionen oder gar repressive Ma ssnahmen durchzusetzen und eine widerspenstige 
Minderheit zu irgendetwas zu zwingen . Was an diesen Versammlungen entsche idet, ist 
Konsensus, intel l ektuel l es Argument oder suggestive E1nflu ss nahme 35 
Eines der ersten markanten Symptome des unvereinbaren Gegensatzes zw i schen den 
kolonia l en Verwaltungsstrukturen und der dorfinternen Machtstruktur war das tra -
gische Schicksal von tultul Vavi. Ein einhei mi scher Beamter im Dorf, der ver l angerte 
Arm der Regierung und ihr Handlanger, befand s i eh in einer schwierigen Lage, " .. . 
gefangen zwischen zwei ei nander widerstrebenden Kraften - der Reg ierung, deren Macht 
er s i ch anvertraute, und den Aeltesten des Dorfes, de ren Wort als Gesetz galt" . Das 
Zitat stammt aus den Memoiren G.W.L. Town sends, eines der ersten austra li schen Be-
amten im Sep ik- Gebiet, und es bezieht s i ch auf den jungen Vav iyeri von Pa l imbe i 36 . 
Als Townsend An fang 1927 den ersten off i ziellen Besuch in Palimbei abstattete, fand 
er dort e inen sc heuen jungen Mann , de r zunac hst vorsichtig im Hinterg rund blieb. Es 
war der tultul Vav i , spater in all en Dorfern der Ze nt ral-latmul berüchtigt und ge -
fürchtet . Indem er mit australischen Beamten kollaborierte , gelang es ihm nach und 
nach, si ch al s kl einen Diktator zu behaupten und die Aeltesten des Dorfes, de ren 
Wort ursprünglich "al s Gesetz galt ", ern iedr igend zu sch i kan ieren . Ba ld na ch dem 
Zusammenbru ch der austra li sc hen Verwa l tu ng infolge der japanischen Invasion wurde 
Vav iyer i von se inen Dorfgenossen erschos sen. 
4.2. DER AUFBAU DER SELBSTVERWALTUNG37 
In der Ze i t nach dem zweiten Weltkrieg wurde langsam die Konzeption der Kolon ial-
verwaltung unter dem Druck der Vereinten Nat ionen geandert. Der Treuhandschaftsrat 
war bestrebt, die Entstehung der Kabinettsregierungen in den Treuhandgebieten zu 
fordern, deren Ministerien aus einheimischen Personen zusammengesetzt se i n sollten . 
Info l ge dieser Bestrebungen kamen die ersten allgemeinen Wahlen im Jahr 1963 zu -
stande und im darauffo l genden Jahr wurde das 'House of Assemb ly' mit Sitz in Port 
Moresby gebildet . Von den 54 gewah l ten Abgeordneten war eine Mehrheit von 38 neu -
guinensischer Herkunft. Diese Entwicklung erreichte ihren vorlaufigen Hohepunkt im 
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Jahre 1975, al s neue Exekutivorgane, die auch überwiegend aus Neuguinensern zu-
sammengesetzt s i nd, i hre Tat igke it aufnahmen. Das Bestreben des Treuhandschaftsra tes 
bestand aber ni cht nur darin, di e Verwa ltungsbefugnisse , di e ehemals durch die au-
stralischen Beamten ausgeübt wurden, nun einfach an ausgebildete Neuguinenser zu 
übertragen, sondern das ganze seit Jahrzehnten mühsam errichtete praskripti ve Sys tem 
der Kolonialverwaltung, deren Aktionen den Charakter direkter Befehle und Strafen 
hatten , sol lte geandert werden. Das heisst, den zentralen Orga nen der Regierung 
so ll ten wirksame l oka l e Organe der Selbstverwa l tung zur Seite treten. Der 'Papua 
and New Guinea Act 1949' des ' Commonwealth of Austra l ia' und di e ' Native Local 
Government Councils Ordinance 1949', mit spateren Zusatzartikel n und Verbesserungen, 
lieferten die rechtliche Grundlage für sol che Organe. 
Die ersten fün f Ausschüsse der lokalen Selbstverwaltung wurden auf Neubritannien 
bei den Tolai i n den Jahren 1950/ 51 geschaf fen. Zwanzig Jahre spater, Ende 1971 , gab 
es in ganz Papua Neuguinea schon 156 solcher Ausschüsse, und die Zahl ihrer Mi t -
glieder belief sich auf 4 ' 325. Fast 92% der Bevol kerung, 2,24 Millionen Neuguinenser, 
haben zu di esem Zeitpunkt al so schon best immte Erfahrungen mit der Methode der Kon-
stituierung der lokalen Se lbstverwal t ung auf dem Wege der Reprasentantenwahl gemacht. 
Diese Ausschüs se konnen nicht etwa al s "Dorfrat" bezeichnet werden, we il si ch ih re 
Verwaltungtatigkeit immer auf mehrere Dorfer im Durchschnitt auf 60, erstreckt . 
Jedes Dorf i n ei nem solchen Bez i rk (counc i l area) entsendet in der Regel nur einen 
Reprasentanten in den 'Loca l Government Counci l '. Diese werden ' Vi ll age Cou nci l l or ' 
genannt und tragen besondere Abze ichen. 
Der Geset zgeber s ieht manni gfalti ge Aktivitat en - anal og den Kompetenzbereichen 
der europai schen Geme i nde- oder Bezi rksbehorden - al s Aufgabe di eser Ausschüsse vor . 
Ausser in wen igen okonomisch prosperierenden Gebieten beschra nkten s i ch aber die 
Unternehmungen dieser Ausschüsse i n den ersten Jahren ihrer Exi stenz auf die Er-
richtung der amtlichen Baulichke i ten, de r Wohnhauser für die permanenten Angestellten 
und auf die Organi sierung des Trans port s , damit die einzelnen 'Vill age Counc i llors ' 
die Versamml ungen regelmassig besuchen konnen. Di e Ausschüsse der lokal en Se lbst -
verwal tung s ind ermacht igt, Ko pfsteuern zu erheben. Diese Einkünfte si nd aber sehr 
gering entsprechend der Vorherrschaft der Autosubsistenz oder Produkt i on nur für 
ei nen lokal en Tauschhande l . Für das Finanzjahr 1968/ 69 betrugen si e weni ger al s zwei 
Mi lli onen australische Do ll ar, d.h . wen i ger als einen Dollar pro Kopf im Jahr . Den 
Ausschüssen wird von der zentralen Regierung ei ne betrachtli che f inanzielle Hi l fe 
ge l ei stet : im Jahr 1969/70 betrug s ie 27% der Gesamteinnahmen. Di e 'Local Government 
Authorities Bil l' vom Jahre 1971 s i eht vor, dass mehrere ' loca l council s' zusamme n 
eine übergeordnete ' area authority' begründen, die bei den Verwaltungsaufgaben , die 
grossere Gebiete betreffen, neben die 'di str i ct administration ' aus der Kolonia l zeit 
tritt und diese nach und nach ersetzt . L. P. Mair und I . Grosart fassten im Jahr 1972 
di e Au ss ichten des 'Loca l Government' so zusammen: " Im Grunde besteht das Probl em 
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in Papua Neugu inea dar in, ob di e zentrale Reg i erung imstande se i n wi rd , die not i ge 
Sorge zu t ragen, dass die Ausschüsse volks nah und in itiativ werden (wenn auch ge l e-
gentli ch schwierig zu handha ben ) , oder ob di e Ausschüsse nur ausf ührende Organe der 
zentralen Regierung werden. •38 
!m Jahre 1972 haben schon f ast al l e Bewo hner der beiden Sepi k-Distr i kte ihre 
Repr~sentanten in die Ausschüsse der l oka l en Verwaltung entsandt; im West- Sepik-
Distrikt gab es insgesamt neu n, im Ost-Sepi k- Distri kt elf Ausschüsse. Der erste 
'council' am Sep i k-Fl uss wurde im April 1961 unter dem Namen Bi wat geschaf fen und 
umfasste di e Dorfer am unteren Lauf einsch l iess l ich der acht Dorfer der Ost-latmu l . 
Der Bezirk wurde sp~ter erweitert und schliess l ich Angoram genannt . !m Juni 1964 
wurde der zweite Ausschuss am Sep i k-Fluss geschaffen, der 57 Dorfer am mittleren 
Lauf umfasst . Dieser Bez i rk heisst Gaui, i hm gehoren al le Do rfer der Zentral - und 
West- la tmul , ein grosser Teil der Sawos- Dorfer und ei n Teil der Wose ra-Dorfer no rd-
lich des Sepi k sowi e di e Do rfer am Chambri-See an; ngawi beze ichnet auf Iatmul den 
Fischadl er , e i n wicht iges myth i sches Symbol des k~mpferischen m~nn l ichen Ahnen . Am 
Ende der sechziger Jahre wurde schl iess l ich der Ambunti - Aussc huss geschaffen, der 
die Dorfer im oberen Tei l des Mi ttel l aufes bi s zur Mündung des Frieda -Fl usses er-
fasst . Der Gaui -Bezirk weist eine Fl~c he vo n 3' 600 qkm auf, und im Jahre 1971 hat te 
er 15 ' 169 Ei nwohner. Das Versamml ungshaus, wo s i ch die Ratsmi tg li eder zu treffen 
pfl egen, li egt i n Pagwi, am Nordufer des Sepi k zwischen Sapa nau t und Yamanumbu, zwe i 
Dorfern der West- latmu l , nicht weit von dem Ort, wo in vor kol on ial er Zeit e i ne wei -
tere Si edl ung der West- latmu l namens Maivi l ag, die heut e nicht mehr besteht . 
W. Behrmann trug sie noch in seine Karte von 191 2/ 13 ein. 
4. 3. DIE DIREKTEN EINWIRKUNGEN DER VERWALTUNGSSTRUKTUREN AUF 
DAS DORFLEBEN ZUR ZEIT UNS ERES AUFENTHALTES 
Für Pa l imbei war 1972 die l oka l e Verwaltung noch keine wirksame Grosse. Seit 1964 
benützt ma n zwar die Ausdrücke luluai und tultul nicht mehr, und die Bewohner haben 
die neuen Namen und di e neuen Abzeichen akzeptiert, dass sich aber an der Sache 
selbst etwas ge~ndert h~tte, war unmi ttelbar ni cht wahrnehmba r. Dennoch war das 
nahende 'self-government ' ein Thema, das al le Gemüter besch~ftigte wie eine un-
bestimmte Versprechu ng und eine unbesti mmte Drohung. Dass das Ganze aber an dem al t-
bekannten Dorfvorsteher h~ngen sollte, schien unwahrscheinl ich. Der Mann, der zur 
Zeit unseres Aufenthaltes das Amt des 'counc ill or ' innehatte , übte kaum irgendwe l che 
organisatorische Funkt ionen aus. Er diente eher al s Kommu ni ka tionskanal wie die Rei -
he der tultul vor ihm, verkündete die ni cht h~uf igen Wünsche der Regierungs beamten 
wi e z . B. die Verbesserung der An l egestelle für die Regie rungsboote, schaute, dass 
die Wege unterhalten werden, wa s am Sepik so vi el hei sst, dass das Gras geschnitten 
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wird, und nahm an den Versammlunge n in Pagwi unrege l m~ss i g teil. !m grossen ganzen 
wog der Presti gegewinn di e Unannehml ichke i ten des Amtes ni cht auf. In keinem Bereich 
des gesellschaf t li chen Lebens hat t e der 'councill or ' kraft seines Amtes entscheiden-
den Einfluss . Es waren die ei genst~nd i gen Masst~be, auf Gru nd deren di e Ra ng li ste der 
Dorfautorit~ ten aufgestell t wurde, n~ml ich die rednerische V irtuosi t~t und di e Kennt -
ni s der mytho logi schen Zusammenhange . 
In manchen Dbrfern der Zentral- latmul war de r Ansc hluss an die Organe der lokalen 
Selbstverwaltung von grbsserer Bedeutung al s in Pa li mbei , z. B. in Yensan und Kanga-
namun. In Pali mbei selbst gab es ei nen jungen energischen Mann, der aus einem fUh ren-
den Klan stammte und in verga ngenen Jahren als Fah rer und Mechani ker bei der austra -
1 i schen Verwa ltung anges t e ll t wa r. Er hatte Konta k t m i t verschi edenen Organen d er 
ehema l s ko l oni alen ' di str ict ' und 'subdist ri ct admin i strat ion', deren Fun kt ionen in 
di eser Zeit zunehmend mit Neuguinense rn besetzt wurden . Er begann sich langsam im 
Dschungel der Verwaltungsstrange auszukennen und kbnnt e i n der Zukunf t Palimbei auf 
der Ebene des Bezi rks mit Erfolg reprasentieren . 
Di e zentrale Verwa l tung f brder te neben dem Amt des 'counc ill or ' die Ents tehung 
wei terer dorfin terner Inst i t ut ionen , namli ch eine of fi zie l le Dorfversamml ung unter 
der Lei t ung des ' councillor ' und eine Geri cht s inst anz , ebenfall s unter sei ner Lei -
t ung , die ermachti gt i st, besti mmt e kle inere Strei ti gkeiten zu schl ichten und ni edri -
ge Bussen zu verh~ngen. Alle grbsseren Ause inandersetzungen (wi e z. B. um Land-
nutzu ngs rechte ) oder Gewa l tta t en jeder Ar t werden via 'pat rol post' i n Pagwi i n di e 
' subd istrict headquarters ' nach Ambunti berichtet, dort vom austra li schen Beamt en-
appa rat beurte i lt und erl edigt oder weiter i n die ' di str ict headquarters ' nach Wewa k 
geleitet . In der Zeit unseres Aufentha ltes kam den durch Druck von aussen geschaffe -
nen dorf internen Institutionen nur margi nal e Bedeutung zu . All e gewi cht igen Ent -
schei dungs prozesse i n der Dorfgemeinschaf t von Pa l imbei vo ll zogen s ich i n den In-
stitut ionen des Kl ans , des Kl anbundes ode r der M~nnerhausgeme in sc ha ft . Aber auch in 
der off i zi ell en Dorfversammlung unter der Lei t ung des ' councill or ' , wenn sie gel e-
gent l i ch i rgendeinen Beschl uss zu fassen hat te , bed iente man s i ch der eigenst~ndi gen 
Verhandlungswei se, di e fUr die Mannerhaus versamml ung cha rakte ri sti sch i st . Dassel be 
gi l t f Ur di e kl ei nen Gerichtsverhand lungen, di e ohne Leitung de r australischen Be-
amten durchgefUhrt werden . Das System der l atera l en Sanktion und die e igenst~nd i ge n 
Iatmu l-Pr inzi pien, di e auf der Wah r ung des Gl ei chgewichts und der gegenseitigen 
Verpfl i cht ungen beruhen, bes tirnrnen den Verl auf der Gerichtsverhandl ungen viel starker 
al s di e Ri cht l ini en de r Ko l onial verwa l t ung, der Aussc hUs se der loka l en Se l bstver -
waltung oder gar d ie Pri nzi pi en des ange l s ~c hsis c hen Rechtes . 
Es i st zu erwa r t en, dass s i ch i n der Zuku nft der Einfluss der nun von ausgebi lde -
t en Neuguinensern ge l ei teten Verwaltung auf die dorfinternen Be l ange ve rgrbssern 
wird . Der nachst e Wendepun kt wi rd wahrschein l i ch di e Aufste ll ung des Bodenkatasters 
sei n, di e e i ne Erf rierung der bi sher igen el ast i schen Besitz v erh~ l tni sse nach s i ch 
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ziehen wird . !m Zuge der Landregistrierung werden wahrschein l ich der individuelle 
Besitz an Grund und Boden i n unserem j uris tischen Si nn und das Recht der freien 
Verfügung - einschliess l ich der Verausserung - etabliert werden, was eine r fa kt ischen 
Aufhebung des bi sherigen Klanbes i tzes gleichkommt. Bereits am Anfang der sechziger 
Jahre bereitete die Ko lonialverwaltung rechtli che Massnahmen vor, "um das herk~mm­
liche System des Landbesitzes in ein System der individuell reg i strierten Ansprüc he 
zu verwande l n" 39 . Diese rein juristischen Massnahmen werden noch keine einschnei den-
den Folgen haben, solange die Entfa l tung der Marktwi rtschaft nicht zustande kommt. 
Ueber die Landnutzungskonfl ikte zwischen den D~rfern der Zentral-latmu l und zum 
Teil auch über die Rol l e der Kolonialverwaltung wird ein Bild im Kap . 12 vermi tte l t. 
4.4. DER EINFLUSS DER CHR ISTLICHEN GEDANKENWELT 
Der Einfl uss der missionierenden Ki rchen offenba rt sich vor all em in reger Bautatig-
keit und in der Einrichtung der Fl ug - und Radioverbindungen; ni cht zur unterschatzen 
ist auch di e direkte Leitung produktiver Unternehmen oder des Handel s durch kirch-
li che lnstitut ionen . !m engeren Gebiet der Iatmul gab es zur Zeit unseres Aufentha l -
tes vi er Miss ionsstat ionen, ei ne von i hnen namens Kapaimari in der Nahe von Pal imbei, 
gegen eine Stunde zu Fuss und per Kanu entfernt . Mit der Etablierung des kirchl i chen 
Einflusses im Sepik-Gebiet werden wir uns in der vorliegenden Arbeit nicht befas sen; 
den noch m~chte i ch ein kurzes Wort über den ideell en Einfluss der Mi ss ion sagen . Der 
wicht igste spezi fische Ei nf l uss der Kirchen besteht me ines Erachtens in der Ver-
mittlung bestimmter geist i ge r Mode l le wie z.B. der Vorstellung von der inharenten 
Gle ichheit aller Menschen dem g~tt l ichen Gesetz oder der g~tt l ichen Herausforderun g 
gegenüber (trotz den zah l reichen Di fferenze n unter den Dogmatiken der verschiedenen 
Konfess ionen und Sekten) . Die ldee eines umfassenden Zusammenhangs al l er Christen, 
unabha ngig von Hautfarbe und unabhangig von der Prasenz oder dem Fernbl ei ben diese r 
Chri sten, d.h . unabhangig von einem in der pers~nli c hen Interakt i on begründeten , 
irgendwie aktuellen sozia l en System, diese Idee der chr istl ichen All geme i nheit, die 
von den Priestern verkündet wird, mag dann eine wichti ge Ro l le spie l en, wenn die 
Desintegration der latmu l -Dorfgemeinschaf ten vo ll zogen ist und das ganze Spektrum 
der Pers~nl i chkeitsprob l eme, die für unseren Typus der gesel l schaft l ichen Verha ltnis-
se so charakteri st isch si nd, auch in Neuguinea Eingang gefunden hat . Das christ li che 
Denkmodell i st wahrscheinlich auch eine gute Uebung i n der Akzepti er ung solch ab-
strakter Wesen, wie der nationale Markt oder das Bruttosoz i alprodukt si nd, und in 
der Fahigkeit, sich mit ihnen zu ident ifiz i eren . 
Di ese Bemerkung bezeic hnet aber s icher kei nen gangbaren Weg, die christliche 
Gedankenwelt zu kr i tis i eren oder ga r zu erk laren. Wenn di e Menschen, Chri sten oder 
ichtchri sten, das chris t l iche Denkmode l l der ethi schen und transzendentalen All-
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gemeinheit auf ihre eigene Weise verwenden, sind sie selbst dafür verantwortlich 
zu machen. 
4.5. DIE KONSUMPTION DER INDUSTRIEWAREN IM DORF 
Ausser ihrer Arbeitskraft haben die Iatmul nicht viel zu verkaufen. Die temporare 
Abwanderung in die Stadte stell t vorlaufig die einzige bedeutendere Verbindung der 
Dorfgemeinschaften der latmul mit dem ko lonia l en okonomi schen System dar. Die Mit-
glieder der Dorfgemeinschaft, die im Dorfgebiet geblieben sind, führen in den Grund -
zügen noch das gleiche Leben wie ihre Vorfahren in der vorkolon i alen Zeit. Die ur-
sprünglichen okonomischen Tatigkeiten der Fischerei, des Gartenbaus, des Sammelns 
und der bescheidenen Produktion von Arbeitsinstrumenten für den Eigenbedarf sind für 
die effektive Dorfbevolkerung unverandert geblieben. Der wichtigste Einbruch in diese 
autarke Subsistenzwirtschaft besteht in der Verwendung von industriell hergestellten 
Waren, di e meistens von den zurückkehrenden Abwanderern ins Dorf gebracht oder für 
das Geld, das sie verdient haben, im Sepik -Gebiet gekauft werden. 
Die Einführung von Kleidungsstücken aus industriel l hergestellten Textilien geht 
zum grossen Teil auf die Tati gkeit der Missionare zurück. Die ursprüngliche einfache 
Pfl anzen kleidung wird heute praktisch nur noch bei Ritualen getragen. Da es in Neu -
guinea vor der Ankunft der Deutschen und der Austra li er keine eigenstandige Textil -
prod uktion gab, hangen di e Neuguinenser in ihrem Kleiderbedarf zum gros sen Teil von 
der aus landi sc hen Produktion ab. Unter den tropi sc hen Bedingungen des feuchten und 
schl ammi gen Se pik-Gebi et s s t ehen di e impo rt ierten Kl e ide r euro pa i sc hen Typs in j eder 
prak ti sc hen un d gesundheitli chen Hi nsic ht der urspr ün gli chen Pfl anzen kl eid un g nach . 
Dennoc h s ind s ie zum unentbehrlichen Prestige- und Sittli chkeit szeichen geworden . 
Neben der industri ell hergestellten Bekleidung gibt es bereit s eine ga nze Reihe 
anderer Güter, die in den Dorfern der Iatmul nicht hergestellt werden konnen, auf 
die sie aber nur un gern verzichten würden: Schlafnetze aus Baumwollstoff als Schutz 
vor den Mücken, Benzinfeuerzeuge, Aluminium- und Emailgeschirr, Pl astikbehalter, 
Petro leumlarnpen, elektrische Taschenlampen, Stahlwerkzeuge für die Holzbearbeitung, 
Kunststoff- Faden für den Fischfang, Angelhaken und andere kleinere Gebrauchsgegen -
stande. Obwohl sie in jedem Haushalt verwendet werden, haben die meisten dieser 
Ind ustriewaren die ursprüng l ichen Einrichtungen noch ni cht vollstandig verdrangt: 
neben dem Aluminiumkochtopf aus Hongkong benützt man Tontopfe aus dem einheimischen 
Topfereizent rum Aibom; pra ktisch die ganze Fischbeute wird mit traditionellen Tech -
niken gefangen; die einzelnen Teile der Wohnhauser wie auch der monumenta l en Bauten 
der Ma nnerhauser werden, ohne Verwendun g von Nageln, mit Rotangbindungen zusammen-
ge hal t en. Das Feuerzeug, die Ax t und das Messer stel l en m. E. die einzige eindeutige 
t echnische Verbesserung dar. Zur Ze i t unseres Besuches befanden sich im Besitz der 
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Bewohner von Palimbei ungef~hr ein Dutzend N~hmasch inen , von denen ein grosser Teil 
reparaturbedUrftig war, weiter zwei Aussenbordmotore , i n betriebsunf~h i gem Zustand. 
Auch einige bil l ige Trans i stor- Radios, Kassetten-Tonbandger~te und Schallplatt en-
sp ieler japanischer Produkt i on befanden sich im Dorf. 
Kein Haus in Palimbei wurde aus Holz gebaut, das im S~gewerk zugeschnitten wurde, 
und kein Haus war - ausser einem kl einen Schuppen - mit Well blech gedeckt. Zur Zeit 
unserer Abreise jedoch hegten zwe i M~nner im Dorf konkrete P l ~ne, solche H~user zu 
bauen . Die Vortei l e des Wellblechdaches bestehen darin, dass die j~hrlic h notwend i ge 
Reparatur des Pa lmblattdaches entf~llt und das vom Dach abf liessende Wasse r verwendet 
werden kann. Ein wesentlicher Nachtei l ist- wenn die ents prechenden Isolati ons -
schichten nicht eingebaut werden- die unertr~ gliche Hitze unter dem Blech. Die 
finanziel l en Mittel fUr solche grossen Anschaffungen kann man nur dann aufbri ngen, 
wenn man mehrere Jahre in einer Ko l onialstadt verh~ltnism~ssig gut verdient und ge-
spart hat. In den Dorfern selbst gibt es ke ine Ge legenheit, so viel Gel d zu verdie-
nen . Der Verkauf von Holzp lastiken und geknUpften Netztaschen an Touristen oder an 
H~ndler , der Verkauf von GemUse am Markt in der Missionsstation Kapaimari , dem ersten 
Markt, an dem gegen Geld gehandelt wird, und eventuell der Verkauf von gezUchteten 
Sc hweinen s ind di e ei nzigen unregelm~ss i g en und geringen Einnahmequel l en. 
Von den Nahrungsmitteln , die nicht im Sepik-Gebiet gewon nen und verarbei t et wer-
den, haben die Iatmul vor all em Reis und eine bestimmt e Art Fischkonserve adopt iert . 
Beide Speisen werden zu einem ungewohl ichen Mahl zusammengefUgt, das zu offe r i eren 
in ihren Augen einen Pres tigegewinn bedeutet. Von fremden Genussmitteln kons umi eren 
si e indust ri ell verarbe iteten Tabak , Zigarett en und Bi er , wobe i keines zur al l t~g ­
li chen Gewohnhei t geworden i st . Man raucht Tabak aus dem eigenen Garten, und vor 
al l em kaut man mi t Kal k vermi schten Bet el , das einheimi sche Genussmi ttel. 
Einige der oben aufgez~hlten Arti ke l s ind im Mi ss i ons l aden in Ka pa imari erre ich-
bar, das eine Stunde Spaziergang und Kan ufahrt mit Paddel von Pa l imbe i aus entfe rnt 
ist . Grossere L~den , di e mi t dem Paddelkanu ni cht mehr bequem zu errei chen s i nd , 
bef inden si ch in den Verwaltungss i edlungen flu ssauf- und abwarts . Di e n~chsten Laden, 
die ein Warenangebot nach dem Standa rd der industrie l l en Zivilisati on anzub ieten be-
mUht s ind, befinden s i ch in den Stadt en an der pazif i schen KUste . In Pali mbei selbst 
gab es zur Zeit un se res Aufenthaltes drei Manner, di e nominell Laden fUhrten; i hre 
Lagerbest ande waren aber nie gross und der Umsatz wegen der geringen Kauf kraft der 
Dorfbewohner klein. Einer von ihnen, de r ' councill or ' se l bs t, wurde ku rz vo r unsere r 
Abre ise Inhaber einer Li zenz fUr den Bierverkauf ohne Berechtigung zum Ausschank. 
Di e effektive Dorf bevolkerung produziert ni cht f Ur ei n grosseres Absatzgebiet: 
s ie ist an den ehemals ko lon ialen, heute nationa l en Markt nicht angeschlos sen. Der 
einzige regelm~ssige Aussenhandel - in Form einer Tauschbeziehung - wird unabh~ngig 
vom Einf luss der Kol oni satoren mit den Sawo s , den nordli chen Nachbarn, unterhal ten 
(vgl . Kap. 5). Ausser dem sehr unregel mass igen Verkauf von Kun stgegenstanden an 
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professione l le Handler, an Ethnologen oder an Touristen unternimmt man von Zeit zu 
Zeit Versuche, geraucherten Fi sch nach Wewak an der NordkUste zu transportieren, wo 
ei ne gewisse Nachfrage vorha nden i st . Dieses Geschaft ist aber ni cht sehr rentabel, 
und die Bewohner von Pa l imbe i unternehmen es in Ermangelung einer gUnstigen Trans -
portmóglichkeit auch ausserst se l ten . In anderen Dórfern der Zentral - latmul, i n denen 
funtkionierende Aussenbordmotore vorhanden waren, hat man diese Ge l egenheit zum Ver-
kauf ófter benUtzt40 . 
!eh habe eine Reihe von Phanomenen gesch i ldert, die durch die Aktivitaten der 
austra li schen Kolonia l verwaltung, der Missionen versch iedenster Provenienz und der 
Privatunternehmer enstanden sind. Wir sind zur Feststellung berechtigt , dass die 
Dorfgemeinschaft von Pa l imbei i n dieses fremde umfassende System nicht besonders fest 
eingegliedert ist. Als entscheidendes Kr i ter i um betrachten wir das Fehlen des An -
schlusses an einen reg ionalen, nationalen oder gar an den internat ionalen Markt. 
Se l bst i n Neuguinea gi bt es schon Dorfgeme i nschaften, die viel mehr als Palimbe i in 
das System der Marktwi rtschaft einbezogen sind, und ein Verg l eich mit einer kleinen 
landlichen Sied l ung in Europa wUrde uns noch schlagender vor Augen fUhren, wie i so-
l iert die Dorfgemeinschaft von Palimbe i dasteht. Anschliessend an die Betrachtung 
der Aussenbeziehungen von Palimbei, die durch die eigenstandigen Aktivitaten der 
Iatmul entstanden sind (am Ende von Kap. 5), werden wir feststellen, dass die rela -
tive Hóhe des lntegrationsgrades in jenem Teil des umfassenden sozialen Systems grós -
ser ist als in diesem , der im Verlaufe der Kolonisierung entstand. 
Die Stadte Neugu i neas sind bi s jetzt eher Auslaufer und Randelemente des politi-
schen und ókonomischen Systems Au stra l iens , re l ativ unabhangi g von den umliege nden 
neuguinensischen Landgemeinden . So sind diese Stadte konzi piert worden, und so wer-
den s ie wohl no ch e ine Ze it lang bleiben . Arbeitskraft war di e einzi ge und ent-
scheidende Forderung, die die Kolonisatoren den neuguinensi schen Dorfgemeinschaften 
gegenUber erhoben . Die Befriedigung dieser Nachfrage in Form einer meistens tempo-
raren, seltener endgUltigen Abwanderung in die Stadte bedeutet noch keine engere 
funkt ionel l e VerknUpfung zwischen Stadt und Land . Die Schicksale der 442 Abgewan -
derten aus Pa l imbei, die sich heute in Rabaul, Madang und in anderen Stadten be -
finden, haben wi r wahrend der kurzen Zeit unserer Fe ldforschung nicht verfo l gen 
k6nnen41 . 
4.6 . EIN VERZEICHNIS DER BESUCHE !M DORF, DIE !M RAHMEN DER TAETIGKEI T DER 
VERWALTUNG, DER MISSJON ·UND DES HANDE LS WAEHREND UNSERES AUFENTHALTES 
STATTGEFUNDEN HABEN 
Wahrend der 17 Monate unseres Aufenthaltes verzeichneten wir zwei amtliche Besuc he 
des 'Assistant District Comm i ss ioner' mit Sitz in Ambunti, der die jahrliche Volks -
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zah l ung durchführte und bei dieser Gelegenheit Ger ichtsbarkeit ausübte. Das erste 
Ma l übernachtete er in Palimbei , um am nachsten Ta g weiter zu ziehen; das zweite 
Ma l blieb er nur einen Vormittag. Der Pater der katholisc hen Mission aus de r na hen 
Sta ti on Kapa imari besuchte Palimbei auch nur zweimal, bei de Male i n Zusammenhang mit 
Weihnachten: am Heiligen Abend 1972 hie l t er eine grosse Mitternachtsmesse unter 
freiem Himmel ab, ein Jahr spater nur einen kleineren Gott esdienst zwei Tage vor dem 
Heiligen Abend. Die Vertreter des okonomischen Systems mel deten sich kaum. Di e 
Zeiten, in denen man mit Kunstwerken vom Sepik ein grosses Geschaft machen konnte, 
sind schon vorbei. Di e alten Stücke, di e am Kunstmarkt so t euer gehandelt werden, 
befinden sich in staatl i chen und privaten Sammlungen in Neuguinea selbst , i n Europa 
und in den USA. Ei nma l wahrend unseres Aufenthaltes kam ein berühmter Hand l er vor-
bei und bot für einen alten Mannerhaus pfosten mit kunstvoll geschnitzt en Ah nenge-
stalten mehrere tausend australische Dollar an. Nachdem die Bes itzer des Pfostens 
das Zehnfache verlangten, kehrte er sich ohne ein Wort zu sagen um und ve rzichtete 
aberma l s auf dieses Geschaft . Ei n ande res Mal kam ei n Beamter der Mi ssi on vorbei, 
l iess sich den gesamten Dorfvorrat an kl ei neren, neuen Kunstwerken zei gen, kauf te 
etwa ein Zehnte l davon und zog weiter. Der Handel mit diesen neuen Stücken, deren 
Prei s man ni cht so sehr in di e Hohe t rei ben kann, i st wahrscheinli ch für die Neu-
guinenser interessanter al s für den Kaufer . Unrentabel wird dieses Geschaft auc h 
nic ht se in . 
Re i segesellschaften bringen sei t ein igen Jahren Touri stengruppen in das Sepik -
Gebi et . Diese Menschen lassen s i ch von de r Luxus-Yac ht oder von einem kleineren 
improvi si erten Hausboot, j e nach der Preis kat egori e, di e Sepik-Landschaft ze igen, 
wohnen einem i nszenierten neuguinens i schen Ri t ual bei , wa gen aber se l ten , etwas 
sel bs t andi g zu unternehmen oder gar Kontakt mit den Neuguinense rn anzuknüpfen . In 
Palimbei erschi enen Touri s tengru ppen dreima l wahrend unseres Aufenthal tes . Wen n in 
diese r Zeit i n Pal imbe i mehr Fremdenve rkehr herrschte al s übli ch, so bestand di ese r 
gross t enteil s aus den Mitgli edern unserer Expedition und wei t eren Personen , di e auf 
di e eine oder andere Wei se mi t ihr l i i ert waren. 
Am Sc hluss wol l en wir noc h di e Besuche der abgewande rten Pali mbei-Bewohner er -
wahnen. Viele von i hnen kamen zu einem Feriena ufenthalt oder zum Url aub nach Pa li mbei, 
vor all em um die Wei hnachtszeit, aber auch sonst v1ahrend des Jahres. Manchmal er-
schienen ganze Farn il ien mi t Kindern, und nach ein paa r Wochen gingen s i e wieder weg. 
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5. DIE URSPRUENGLICHEN AUSSENBEZIEHUNGEN 
5.1. DIE DORFGRUPPE DER ZENTRAL-IATMUL, DEREN DOERFER 
DURCH GEMEINSAME ABSTAMMUNG VERBUNDEN SIND 
In der nachsten Umgebung von Palimbei liegen sechs Iatmul-Oorfer, die nach überein-
stimmender Ueberlieferung alle von Palimbei abstammen. Die entfernteren dieser Dorfer 
liegen nicht weiter als zehn Kilometer in der Luftlinie gemessen von Palimbei weg. 
Malingei liegt am nachsten, einen zehnminütigen Spaziergang von Palimbei entfernt. 
Will man von Palimbei nach Kanganamun gelangen, muss man zuerst zum Sepik-Ufer; wenn 
man den kürzesten Weg dem Bach Kurupmui entlang wahlt, dauert es zu Fuss eine halbe 
Stunde. Dann überquert man den Sepik, der hier 600 m breit ist, etwas schragt fluss-
abwarts und erreicht dann den Dorfrand von Kanganamun; nach weiteren fünf Minuten ist 
man schon in der Dorfmitte. Nach Yensan gelangt man von Kanganamun aus in drei Vier-
telstunden zu Fuss, oder, etwas schneller, im Kanu flussaufwarts. Yindabu liegt un-
gefahr gleich weit von Pa li mbei wie Yensan entfernt, d.h. gegen sechs Kilometer in 
der Luftlinie gemessen, nur in einer anderen, mehr nordwestlichen Richtung. Sotmeri 
liegt am weitesten von Palimbei weg. Schlagt man einen Kreis mit einem Durchmesser 
von zehn Kilometern und dem Mittelpunkt in Palimbei, so werden al le diese fünf Toch-
terdorfer innerhalb dieses Kreises liegen. Wir haben vor uns eine kleine kompakte 
Einheit, die wir Zentral-latmul nennen. lm Süden, fast am Uf er des grossen Chambri-
Sees, liegt Aibom, noch ein paar Kilometer weiter entfernt. Diese Dorfgemeinschaft 
nimrnt in mehreren Hin s ichten eine besondere Stellung ein, dennoch gehort s i e ein-
deuti g noch zu den Ze ntral-l atmul. 
Kan ga na rnun, Yensan und Malingei waren zur Zeit der ersten deutschen Fors chun gs-
reisen urn die Jahrhundertwende schon entwickelte Dorfer, desgleichen die Dorfgemein-
schaft Aibom, die aber eine besondere Entwicklung durchgema cht hat. Wahrend die 
ersten drei genannten Dorfer an Orten entstanden sind, die unbewohnt waren, war die 
Ortschaft Aibom ursprünglich von einer südlich angrenzenden, von den Iatmul deutli ch 
* verschiedenen Bevolkerungsgruppe namens Samburi bewohnt. Die Samburi-Bevolkerung 
von Aibom wurde von Malingei und Palimbei aus teilweise mit Gewalt verdrangt oder 
zum Teil friedlich assimi li ert. Sotmeri und Yindabu sind erst in der Zeit nach der 
Etablierung der australischen Kolonialverwaltung gegründet worden: Sotmeri i rn Jahr 
1938 durch Auswanderer von Malingei und Palimbei, Yindabu im Jahr 1949 ausschliess-
* Auf den Sprachkarten von D.C. Laycock (1973, 1975) als Charnbri eingetragen. Es 
handelt sich eigent li ch nur um eine Dorfgemeinschaft, die in drei Tei l e zerfa l l t ; 
auf der Karte des 'Royal Australian Survey Corps' werden anstel l e des Dorfnamen s 
die Narnen der einzelnen Dorfteile aufgeführt: Wombun, lndingai, Kilirnbit. 
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lich durch Auswanderer von Palimbei. Diese sieben DHrfer wollen wi r als ein zu -
sammenhangendes sozia l es System von ihren Nachbarn - den West - und Ost - latmul und 
den Sawos im Norden - abheben. Noch eine we i tere Auswanderer-Gruppe hat sich bere i ts 
in der vorkolonia l en Ze i t von Palimbei abgesplittert und ein neues Dorf namens Sengo 
gegründet, das nHrd l ich des Sep i k am Rande des Geb i etes der West - latmu l l i egt. Trotz 
des Abstammungsverha l tnisses schliessen wir Sengo ni cht in den Begr i ff der Zentral -
Iatmul ein , we il info l ge der grHsseren Entfernung keine gemeinsame Aktivitaten mehr 
stattgefunden haben (vg l . di e Beschreibung der Spannungen zwischen den DHrfern der 
Zentral - latmul im Kap. 12) . 
Was bezeichnen wir mit dem Ausdruck "Verwandtschaft", wenn wir sagen, dass z~1ei 
DHrfer miteinander verwandt seien? Wenn auch ei n grHsserer Tei l der Gründer von 
Sotmeri heute nicht mehr lebt, gibt es doch noch Leute in Sotmeri, die an der Grün -
dung des Dorfes teilnahmen. Sie wurden noch in Palimbei oder Ma l ingei geboren, und 
damit i st ein Abstammungsverha l tnis ei ndeutig gegeben . Für Yindabu ist die Lage noch 
klarer: alle Erwachsenen von Yindabu wurden noch in Pal imbei geboren. Kanganamun, 
Yensan und Mal i ngei wu rden sicher vor mehr al s hundert Jahren gegründet, da sie zur 
Zeit der ersten deutschen Expedit ionen bereits bestanden haben. Die Bewohner von 
Kanganamun, die nicht von anderen Orten als Pa li mbei zugewandert sind, geben sieben 
Generationen an, bi s s i e zu einem Vorfahren gel angen, der in Pa li mbei geboren i st. 
Die Gründungen von Yensan und Mal i nge i erfo l gten nac h entsp rechenden Angaben i hrer 
Bewo hn er eine bis zwei Generat ionen spater. Diese Ueber l ieferung er l aubt uns anzu-
nehme n, da ss die Gründungen irgendwa nn am An fan g des 19 . Jahrh undert s geschahen. 
Die Iatmul in Pa limbe i wie auch in de n dre i TochterdHrf ern kH nnen über s i e ausfüh r-
liche Berichte erzah l en. Ei ne ah nli che umfasse nd e mündliche Ueberl i eferung sch i l dert 
di e noch altere Gesc hi chte der latmul, in der über di e heutigen DHrfer zu ei ner 
früheren Zeit und über DHrfer, die heute ni ch t mehr existieren, berichtet wird . All e 
Darste llunge n sind s i ch dar i n ei ni g, dass die Flu ssbevH lkerung i hre ursprünglichen 
Wo hn s i tze im Wald nHrd li ch des Fl usses hat te , wo sich di e BevH l kerungsg ruppe der 
Sawos befindet. Ob man den Vorgang der Besied l ung der Flusslandschaft vom nHrdl ichen 
Wald her als eine geschichtliche Tatsache betrachten darf, kann nur aufgrund einer 
eingehenden Ana lyse des vorhandenen Mater ial s entschieden werde n. Herr L. W. Bragge, 
in der Zeit unseres Aufenthaltes 'Assistant District Commissioner' i n Ambunti, hat 
eine grosse Samm l ung von Berichten über frühere Migrationen ange l egt, die sehr wi ch-
tige l nformationen zu diesem Thema enthalt. Hinzu kommen verstreute Bemerkungen von 
G. Bateson, die nur zum Teil pub l iz ierten Angaben von D. Newton, die Angaben von 
E. Haberland, di e Forschungen der Lingu i sten und schl iesslich die Materialsamml ungen 
der Mitgl ieder unserer Expedition. Al l es zusammengenommen 1·1ürde dieses Materia l ei ne 
so l ide Grund l age für die Bearbeitung des Themas abgeben42 
Ein re l ativ dichtes Netz von fr i edlichen und freundschaftlichen Beziehungen ver-
bindet die DHrfer der Zentral-latmul untereinander. Wir wol l en diese Beziehungen in 
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zwei Kategorien einteilen. So gibt es erstens Bez iehungen der okonomischen und ri-
tue llen Kooperat i on zwischen lndividuen oder zwischen ganzen Familien resp . Klans, 
wobe i sich die Beziehungspartner, obwoh l sie in verschiedenen Dorfern der Zentral -
latmu l seit ihrer Geburt wohnen , als durch gemeinsame Abstammung verbunden betrach -
ten. Das Bewusstsein des Abstammungsverh~ltnisses wird weiterhin im genealogischen 
System aufrechterha l ten, auch wenn die Vo rfahren der bretreffenden Klans vor mehre -
ren Generationen Palimbei verlassen haben, um ein neues Dorf zu gründen . Zur zweiten 
Kategor ie z~hlen wir die st~rker institutionalisierten, rituellen Beziehungen, die 
die beteiligten Dorfer als ganzes betreffen. Vor allem zwischen Palimbei und Ka nga -
namun besteht ein festes rituelles Band: das grossangelegte Ritual wagi n mbangu ist 
so konz i piert, dass beide Dorfer daran teilnehmen müssen . Mit keinem Dorf ausser-
halb der Gruppe der Zentra l- Iatmu l hat man solche grosse, auf Dorfebene institutiona-
lisierte Rituale durchgeführt . !m okonomischen Bereich gibt es innerhalb de r Dorf-
gruppe der Zentra l- latmu l keine derartige institutionalisierte Formen der Koopera-
tian. Heiraten mit Partnern aus anderen Dorfern, ungeachtet der okonomischen und 
rituellen Kooperation, sind bei den Palimbei ~usserst selten43 . 
5.2. DIE INSTITUTIONALISIERTEN UND DIE INFORMELLEN TAUSCHBEZIEHUNGEN MIT DEN SAWOS 
Die Dorfer der Zentral -l atmul sind keine vo ll st~ ndig autarken okonom ischen Einheiten; 
sie sind alle auf Tauschbez iehungen angewiesen. Die wicht igsten in st itu tionalisierten 
un d regelm~ss igen Handelsbeziehungen unterha l ten s ie aber ni cht untereinander, son-
dern mit einer Anzah l vo n Dorfern der Sawos, die s i ch im Wald nordlich des Se pik be-
finden. Oieser Handel spielt s i ch a l s reiner Tauschhandel auf wochent l ichen Markten 
ab, die von den Frauen der beteiligten Dorfer aufgesucht werden. Die Frauen vom Flu ss 
bringen Fisch und tauschen ihn gegen das starkeha l tige Mark der Sagopa lme ein 44 
Obwoh l sich die Frau en aus dem Wa ld und die vom Fluss personl i ch kennen, sind die 
Begegnungen auf den wochent li chen M~rkten knapp, und die Handlungen beschr~nken sich 
praktisch auf den eigentlichen Tauschvorgang . Ein Markttag ist eine Gelegenheit zum 
sozialen Kontakt und zur Festigung der Beziehungen eher wahre nd der Reise zum Markt -
platz unter den Frauen einer Partei, al s am Marktplatz selbst zwischen den zwei Par-
teien. 
Mit Familien resp. Klans aus den Sawos -Dorfern veranstaltet man keine geme insamen 
produktiven oder rituellen Unternehmungen, wie es mit den Familien aus den anderen 
Dorfern der Zentral-latmul der Fall ist. Es kommt aber zu ge l egentlichen Besuchen 
und zu gelegentlichem Tau~chverkehr mit verzogerter Gegen lei stung, indem Geschenke 
und Dienste verschiedener Art ausgetauscht werden. Diese informellen Beziehungen mit 
den Sawos sind aber nicht so h~ufig wie die un ter den Dorfern der Zentra 1-latmul 
selbst. 
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5o3o DIE NATUERLICHE GRUNDLAGE DES TAUSCHHANDELS FISCH GEGEN SAGO 
Die Hauptrichtung des Sepik-Stromes verlauft von Ost nach West, der Flus s lauf bildet 
aber zahlreiche Maandero !m Norden erstreckt sich in der gleichen Ost-West-Richtung 
ein niedriges Gebirge, das das Sepik-Becken vom paz ifischen Ozean trennto Seine Gip-
fel erre ichen eine HHhe von 1000 bis 1800 m, die Entfernung zwischen seinem Kamm und 
dem Sepik betragt 70 bis 100 kmo !m Süden verlauft in ahnlicher, mitunter etwas grHs-
serer Entfernung vom Sepik die nHrdliche Kette des zentralen Hochgebirges, deren Gip-
fel mehr als 3000 m hoch sindo Auf die Teile der Landschaft des Sep i k-Beckens, wo 
sich das Terrain sichtlich zu erheben beginnt, brauchen wir für unsere Zwecke nicht 
einzugeheno Die eigentliche Flusslandschaft ist im mittleren Abschn itt des Fl uss -
la ufes , also dort, wo die Iatmu l ihre DHrfer gebaut haben, fast vollstandig flacho 
Die einz ige Ausnahme bilden der Aibom- und der Chambri-Berg, deren HHhen 200 und 
338 m betragen und die 9 bis 15 km vom Hauptstrom entfernt liegeno 
Der Sepik verlegt dauernd sein Flus sbett; der geographische Fachausdruck "Fluss-
verwilderung" beschreibt mit ausdrucksvo ller Prazision diesen Zustando Jede Fluss-
windung verschiebt sich allmahlich sowohl seit lich als nach abwartso Sie entfernt 
sich von der gedachten Bahn, die der tiefsten Linie des Talbodens folgen würde o Zwei 
aufeinanderfolgende Windungen, die eine rechts und die andere links dieser gedachten 
Bahn, entfernen sich al so langsam voneinander, bis die Strompartie zw i schen ihnen 
quer zur Hauptrichtung des ganzen Flusses fliessto So befindet sich ZoBo die Strecke 
zwischen Sotmeri und Yensan fast im rechten Winke l zu der Ost-West- Richtung , der der 
Sepik im ganzen folgt o Da sind die Ausbuchtungen so gross geworden, dass die Richtung 
des Stromes in einer einzigen Kurve sich um vo ll e 180 Grad veranderto Es kommt dann 
der Zeitpunkt, wo die StrHmung den Landberei ch zwischen zwei Armen einer Sch linge 
durchbr icht und die Schlinge se l bst zu einem ruh1gen Teich w1rd 45 Zah l reiche solcher 
sichelfHrmigen Teiche saumen die beiden Ufer des Sepik- Stromes; die ehemaligen Fluss-
damme, mit Baumen und Gebüsch bewachsen, erheben sich aus dem unbewohnbaren Grassumpf 
und mark ie ren den ehema li gen Flusslaufo Die permanenten Veranderungen des Flussbetts 
sp ielen s i ch jedoch innerhalb bestimmter Grenzen ab, und an der Lage der toten 
Schl ingen kHnnen wir den hHchsten Ausschlag der Pendelbewegung ableseno In dem Ab-
schnitt des Flusses, wo die latmul-DHrfer liegen, betragt die grHsste Entfernung 
zwischen den gegenwart igen oder ehemaligen Windungen links und rechts der gedachten 
Bahn, die der Fallinie folgen würde, ungefahr zehn Kilometero Dieses bandfHrmige Ge-
biet, di e Stromau des Sep ik, ist der eigentliche Lebensraum der Jatmul o Beiderseits 
des Maandergürte ls erstrecken sich weite Sümpfe o Die gegenwartigen und die alten 
natürlichen Flussdamme sind die einzigen bewohnbaren und bebaubaren ErhHhungen in der 
Sumpf landschaft des Sepiko Hier befinden sich die Siedlungen und die Pflanzungen der 
latmul o 
41 
Jahrlich verlasst der Sepik sein Flussbett und überschwemmt die ganze Landschaft. 
Mit der fortschreitenden Ueberschwemmung reduziert sich der Lebensraum der Iatmul 
allmahlich, und ihre alltaglichen Aktivitaten spielen sich schliesslich vorwiegend 
in den Hausern auf Pfahlen ab. Viele bauen dann vor ihrem Haus eine feste Plattform, 
andere befestigen dort ein Floss, um so die Wohnflache zu erv1eitern. Die Jugendli-
chen konstruieren ihre Plattformen in Baumkronen. In dieser Zeit wird das Kanu zu 
einem unentbehrlichen Gebrauchsgegenstand des taglichen Lebens. 
Die vollstandige Ueberschwemmung dauert normalerweise einige Monate. W. Behrmann 
gibt November als Anfang und Mai als Ende des Hochwassers an , G. Bateson bezeichnet 
die Periode zwischen Mai und September als Niedrigwasserzeit, den Oktober als Zwi-
schenperiode, und die Zeit zwischen November und Marz als Hochwasserzeit, den April 
wieder als eine Zwischenperiode46 Für die Zeit unseres Aufenthaltes waren die Pe-
riodenanfange wieder etwas anders. Die Flut kann sich in verschiedenen Jahren sehr 
verschieden verhalten, und im gleichen Jahr an verschiedenen Orten verschiedene Aus-
wirkungen zeitigen und ziemlich unterschiedlich verlaufen. Zu Beginn des Monats 
Oktober 1972, als wir am mittleren Sepik ankamen, war das Wasserniveau im Hauptstrom 
sehr niedrig. Bald begann es zu steigen, und gegen Ende des Jahres erreichte es die 
Hohe der natürlichen Flussdamme. Die Landschaft links und rechts des Sepi k, obwohl 
sie in diesem Moment bereits niedriger lag als da s Wasserniveau, war noch nicht über-
schwemmt. Die Zuflüsse des Sepik fliessen in einem solchen Moment in umgekehrter 
Ri chtung, und die umliegenden Grassümpfe füllen s ich langs am mi t Was ser. Es konnte 
lange dauern, bis zu sammenh angende Landfl achen überschwemmt würd en, aber der Sepik 
verl ass t dann mit einem Sc hl ag sein Bet t und überflutet die ga nze Land sc haft. Am 
Anfang des Monats Janu ar 19 73 konnten wir in Palimbei noch auf f es ten Bod en ge hen , 
das Do rf war aber nur eine kl ei ne Inse l, umgeben vom ste i genden Wasser , das übera ll 
am Dorfrand zwi schen den Gra sern gl anzte . Am 25/ 26. De zember 1972 fand da s gr os se 
Ritual der Initiation statt: zwolf junge Manner wurden ins Mannerhaus aufgenommen 
und blieben dort mehr als zwei Wochen, von ihren Müttern und Schwestern abgetrennt. 
Als sie die Umzaunung des Mannerhauses am 11. Januar 1973 verlassen hatten, ver-
anstaltete man für sie ein Fest. An diesem Tag mussten wir schon zu den wenigen noch 
nicht überschwemmten Stellen, wo das Fest stattfand, durchs Wasser am Zeremonienplatz 
waten. Dann stieg das Wasser weiter, und bald verschwand der ganze Dorfboden unter 
der Wasseroberflache. Der Hohepunkt war Anfang April erreicht. Das Wasser stand im 
ganzen Dorf fast zwei Monate lang einige Meter hoch . Dann sank das Niveau im Haupt-
strom sehr schnell, aber für die Hunderte von Quadratkilometern überschwemmten Landes 
bedeutete das noch keine wesentliche Aenderung . Die Wassermenge suchte sich an den 
Stellen, wo normalerweise d1e Mündungen der Zuflüsse waren, mühsam einen Durchgang 
zum Hauptbett, bis sie an einigen Stellen den Durchbruch schaffte und das Wasser aus 
der Landschaft abfloss. In der ersten Juniwoche war der Dorfboden von Palimbei wieder 
eine Insel, nun aber grau und schlammig wie am Anfang der Vlelt. Mit einer für die 
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Tropen sprichwortlichen Geschwi ndigkeit sprossen die Graser , und i n zehn Tagen war 
alles wieder grün; die Pa l imbei - Bewohner begannen in ihren Garten zu pf l anzen . 
Die Hochwasserzeit 1972 / 73 bezeichneten di e latmu l al s ei n ungewoh nl iches Ere i g-
ni s, nicht so sehr wegen des Anfangs und des Endes der Fl ut periode al s wegen des un-
gewohn l ich hohen Niveaus, das der Wasserspiege l erreicht hat . Ausser in einem ei n-
zigen Haus wurden all e Hausboden in Palimbei überschwemmt und mussten in mühsamer 
Arbei t erhoht werden . Normalerwe i se erre icht der Wasserstand nicht eine so l che Hohe. 
!m August 1973 fie l das Wasserniveau im Hauptstrom wieder auf den Tiefstand, im 
Se ptember und Oktober begann es wieder betracht l ich zu steigen - al so gerade in den 
Monaten, in denen es im vorigen Jahr sehr tief stand . Dann sank es gegen al l e Er-
wartung wieder, und der Boden im Dorf blieb bi s Ende Februar 1974 trocken . !m De -
zember und Januar stieg der Wasserspiege l zwar, und das Wasser in den Bachen und 
Sümpfen schwoll stark an, die Insel des Dorfbodens bli eb aber verschont . Al s s i ch 
am Anfang des Monats Marz 1974 unsere Abre i se naherte, sah man wieder das Wasser um 
das Dorf herum zwischen den Grasern hervorglanzen, wie im vorigen Jahr schon zwei 
Monate früher . Durch Briefe erfuhren wir, dass im Jahr 1974 Pal imbe i ni e ganz über-
f l utet wurde . Di es war auch ke i n gewohn li cher Umstand : norma l erwe i se kommt da s Wasser 
in s Dorf, au ch wenn es nur einen ha l ben Meter hoch s tehen sol l te. 
Es ist ein bemerkenswertes Faktum, da ss die Dorfgemeinschaften der Iatmul ihre 
wicht i gste , al l tag liche, pflan zl i che Nahrung, das st ar kehal t ige Mehl aus dem Ma r k 
der Sagopalme , ni cht se l bs t produzieren konnen. In Palimbei und auf den Wegen zwi -
schen dem Sepi k und Pa l imbei st ehen vereinze lt Sagopalmen, mehr Sc hmu ck- al s Nutz-
exemp lare . Süd l i ch von Pa limbei wac hst auf einem al te n Flu ssdamm inmit ten des Wa ldes 
ein kl e iner Sagopalmenh ain, der aber al s Ernahrungsg rund l age für di e Dorf gemei nsc haft 
ni cht i n Frage komm t . Er dien t eher al s Notvorratskamme r fü r den Fal l, wenn das 
Tauschhandel ssystem gel egentli ch vers agt ; nur einmal wa hrend un se res ga nz en Aufent -
haltes wurde dort Sagomeh l ausgewa schen . 
In der Periode zw ischen zwei Ueberschwemmungen gedeihen all e einjahr igen Pf l anzen 
sehr gut . Manche Arten - wie die Süsskartoffe l - l assen sich in dieser kurzen Zeit 
sogar zwei bis dre ima l ernten. Ausgewachsene Baume und Pa lmen konnen die Fl ut auf 
genügend hohen Dammen überstehen, aber auch dann ist noch eine günstige Abfolge der 
Hochwasserze i ten - ohne all zu grosse und langdauernde Ueberschwemmung - die Bedingung 
dafür, dass sich die Sprossl i nge entwickeln konnen. Die unentbehrl i chen Kokospalmen 
werden im Dorf in unmitte l barer Nahe der Wohnhauser gepflanzt. Um ihnen di e Moglich-
keit zu geben, die Fl ut zu überstehen, schichtet man bei der Gründung eines Dorfes 
mehrere langliche Hügel auf, um die natür l iche Hohe des Fl ussdammes zu vergrossern; 
erst auf diesen werden die Pa lmen mit Sicherhe i t gedeihen47 Diese l ang l ichen Auf-
schi chtungen mit Kokospa l men und vie l en anderen Pflanzen auf ihrem Rücken pragen das 
Bi l d eines jeden Iatmul-Dorfes ; sie saumen den geraumigen Zeremonialp l atz und mar-
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kieren die Trennungslinien zwischen einzelnen Hausergruppen. Sie werden in die 
Gliederung des Dorfgrundrisses einbezogen, und ihre Lage spiegelt die Klanstruktur 
der Dorfgemeinschaft wieder. Auch ausgewachsene Palmen k~nnen noch gefahrdet werden, 
wenn die Ueberschwemmung allzu hoch ist oder allzu lange andauert. Es war ein merk-
würdig paradoxer Anblick, als nach Monaten der vo l lstandigen Ueberschwemmung des 
Dorfes und der ganzen Umgebung die Palmen auszutrocknen begannen. Ihre machtigen 
Kronen wurden schlaff, die strotzende, grüne Gesundheit der ursprünglich in die H~he 
gestreckten Palmwedel wandelte sich, trotz des scheinbaren Wasserüberf l usses, zum 
herbstlichen Braun und Gelb. Das Wurzelwerk der Pa lmen verfaulte naml ich unter dem 
Wasser und h~rte auf, die n~tigen Stoffe aus dem Boden in die H~he zu transportieren . 
Bei der grossen Mühe, die die Aufschichtung der erwahnten Hügel berei t et, ist es 
nicht gut denkbar, eine g r~ssere Sagopalmen pflanz ung auf diese Weise aufzuziehen. In 
der Tat ist dies auch nicht notwendig . !m Norden, in einer Entfernung von zwei bis 
fünf Kilometern vom Sepik, erstrecken sich grosse, mit tropischem Wald bewachsene 
Flachen, wo sich auch reiche Bestande wildwachsender Sagopalmenarten befinden . Die 
Pflege der für die Ernah rung verwendeten Arten geht hier problemlos , wenn auch nicht 
ohne Aufwand , vor s i ch. Di e Landschaft zwi schen dem breiten Band des verwilderten 
Flusses und di esem Wald besteht vorwi egend aus Gras sumpf. Je mehr wi r uns vom Sepi k 
entfernen, desto weniger treffen wir ehemalige Fl ussdamme an, bis diese dann ganz 
verschwinden. An den seltenen Stellen, wo das Uf er eines n~rdlichen Zu f lusses hoch 
genug war, befinden s i ch hi e und da noch einze l ne Baumgruppen. Das Terra in stei gt 
unmer kl ich, und di e wil den Sagopalmengemeinschaften bilden an l ei cht erh~hten Stell en 
den f ür si e typi schen Sagosumpf . Noch wei ter gegen Norden fo l gt die zusammenhangende 
Wal ddecke des tropi schen Rege nwalds , wo s i ch die erwahnten grossen Sagobestande be-
f i nden. 
Di e Waldgebiete werden von den Sawos bewohnt , einer mit den Jat mu l nahe verwandt en 
Bev~ l kerungsgru ppe, deren Sp rache, glei ch wi e das latmul, zur Ndu- Sprachfamilie ge-
h~rt. Die Zentral - Jatmul unterhalten einen w~chentlichen Tauschver kehr mit fünf Wald -
d~rfern; von Osten nach Wes ten s ind dies Ga i ko robi, Nangusap, Marap , Y am~l und 
* Yagi ap, wobei Marap in zwe i Si edlungen zerfal l t . Di e Markte werden auf Li chtungen 
im Wald abgeha l ten, die zwischen dem Hauptstrom und den eigentlichen Waldd~rfern 
l iegen und für keinen ande ren Zweck benützt werden. Zur Zeit unseres Aufenthaltes 
gab es im n~rdlichen Wald sechs bi s sieben Ma rktp l at ze, die von Pa l imbe i aus regel -
massig frequentiert wurden. 
* Au f den Kar t en des ' Roya l Aust ral i an Su r vey Corps ' finden s i ch di e folgenden 
Entsprechungen: Ga i ka robi , Nogosop , Ma rap No . 1 und Marap No . 2 , Yamok un d 
Waniko (zwei Dorftei l e von Y am~l ) , Yaki ap. 
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5.4. ZUM BEGRIFF DES MARKTES 
Wenn wir das Wort "Markt" verwenden, operieren wir unwillkürlich mit unseren euro-
pa is chen Vorstel lungen: mit der des Dorfmarktes, des regionalen Marktes oder sogar 
mit der wirtschaftstheoretischen Abstraktion der Preisbildung, die sich in einem 
spezifizierten Gebiet aus der Zusammenwirkung von Angebot und Nachfrage ergibt. Der 
sich seit Generationen wiederho l ende Vorgang , in dem die Iatmul-Frauen frischen Fisch 
und die Sawos-Frauen frisch ausgewaschenes Sagomehl austauschen, hat sicherlich zur 
Etablierung eines abstrakten Tauschwertes geführt, dessen funktionelle Eigenschaften 
wohl einen Vergle i ch mit einem belieb igen Tauschvorgang zul9ssen , unabhangig vom Typ 
des ókonomischen Systems, innerhalb dessen er sich absp ielt. Aufgrund solcher all -
gemeinen Eigenschaften jedoch la sst sich eine konkrete ókonomische Aktivitat nicht 
hinreichend beschreiben. Diese Iatmul -Sawos -Markte lassen viele wichtige konstitu ie-
renden Merkma le des Begriffs des europaischen Marktes vermissen, we i sen auf der ande-
ren Seite aber so lche auf, die bei den europaischen Markten undenkbar sind. Sicher 
ist der latmul-Sawos-Markt ke in freier Markt, der vom Wettbewerb bestimmt ware. Weder 
die Wahl der Ware noch eine eventuelle Manipulierung des Tauschwertes kónnen in den 
Dien st des Wettbewerbs gestellt werden. Der Tausch vo llzieht sich unter bekannten, 
befreundeten resp. verwandten Personen. 
Wenn wir der Ueberlieferung, dass die Flusslandschaft vom Norden her besiedelt 
wurde, Glauben schenken, würden die Tauschbeziehungen zwischen den Sawos und den 
latmul auch auf einem ursprünglich ganz direkten Abstammungs- und Verwandtschafts -
verha l t ni s beruhen, dessen Bewusstsei n nach der Gründung der neuen Sp lit tersied l ungen 
am Fl uss aufrechte rhalten blieb . Die gege nwartige soz iale Struktur der Tausch bezie-
hungen, soweit wir sie kennen, spricht für diese Annahme. So i st z.B . der Markt 
zwischen Marap und Pa l imbe i nicht einmal für all e Pa l imbei-Frauen und al l e Marap-
Fraue n zuga nglich, sondern - von beiden Se iten her- nur für die Frauen je einer 
besonderen Mannerhau sgemeinschaft, eines l oka len und verwandtschaftlichen Verbandes, 
der kl einer al s e ine Dorfgemeinschaft i st. Wenn wir bedenken, dass die Kl ans der 
betreffenden Mannerhausgemeinschaft von Pa limbei meistens einen Klan der entspre-
chenden Mannerhausgemeinschaft von Marap angeben kónnen, mit der s ie durch Abstam-
mung verwandt sind, dürfen wi r mit grosser Wahrscheinl i chkeit annehmen, dass die 
Definition des Personenkreises, der an einem Tauschvorgang teilnimmt, und die Exi-
stenz der Tauschbeziehung überhaupt von den überlieferten Abstammungsverhaltnissen 
zwischen Wa l d und Fl uss abhangen. Wir haben weder eine Untersuchung der persona len 
Zusammensetzung am Marktplatz selbst durchgeführt noch eine gründliche Befragung 
darüber angeste llt. Ueber die Entstehung und die Geschichte der einzelnen Markt-
beziehungen gibt es eine ebenso reiche münd li che Ueberlieferung wie im Falle der 
Geschichte der Dorfgemeinschaften (vgl. die Sch ilderungen von Mbarangawi im Kap . 12). 
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5.5. DIE SONDERSTELLUNG DES TOEPFEREI-ZENTRUMS AIBOM48 
Wir haben festgestellt, dass die Dorfer der Zentral - latmul keine regelmassigen insti-
tutiona li sierten Tauschbeziehungen untereinander unterhalten . Aibom, al s Zentrum der 
Tonwarenproduktion, bil det in dieser Hinsicht eine Ausnahme: alle Dorfer der Iatmul 
und vie l e Dorfer der Sawos beziehen von dort direkt oder indirekt ihren Bedarf an 
Tonwaren. !m Grassumpf zwischen Sepik und Chambri-See, am nordlichen Rand des Aibom-
Berges, befindet sich eine kleine Splittersiedlung namens Malinsawa; in der Nahe die-
ser Siedlung findet jede Woche ein Tauschmarkt statt . Die Aibom-Frauen bringen ihre 
Tonwaren und weitere Artike l wie z. B. Betelfrüchte, die Malingei - und Palimbei -F rauen 
bringen Sagomeh l brocken, die s i e zuvor im nordlichen Wa ld gegen Fisch eingetauscht 
haben. Es kommt gelegentlich vor, dass Mal ingei- oder Palimbei-Frauen Bestel lu ngen 
von Frauen aus den Walddorfern er l edigen : sie transportieren di e in Malinsawa ein-
getauschte Tonware beim nachsten regelmassigen Markt weiter in den nordlichen Wald. 
5.6 . DIE VERSORGUNG MIT BETELFRUECHTEN, MI T OBST UND GEMUESE 
!m Dorf Pa li mbei und in seinen Pflanzungen wachsen re l at i v wenig Bete l pa l men; man 
mü sste dafür glei che Hügel wie für die Kokos palmen aufschi chten. Es ist ein Zeichen 
der Apathi e und des Kul turzerfalls, dass dieser Arbeitsaufwand nicht mehr ge lei st et 
wird. Mit No stal gie und einer Do s i s Selbs t verachtung erzahlten un s die alteren Man-
ner , wie ih re Vater die har te Arbe i t , Be t el palmen in grosse r Anza hl auf Hüge ln zu 
pflanzen , ni cht sc heuten. Di e sehr geschatzten Bet elfrüchte , e in alltagli ch ge -
brauchtes und fü r jede fest l iche Ange l egenheit i n grossen Me nge n not i ges Ge nu ss -
mi t t el, t auschen die Bewohner von Pa limbei im nordlichen Wald gegen Fi sc h oder in 
Aibom resp. Malinsawa gegen Sago ein. 
Sc hon kurz na ch dem Ein se tzen der Troc kenzeit t ragen die Garten von Palimbei 
re i ch li ch Obst und Gemüse. Wahrend der Monate des Hochwasse rs wird aber dieser Teil 
der Ernahrung immer knapper, bis die dorfeigenen Que ll en ganz erschopft sind . In 
dieser Zeit gewinnen verschiedene grüne Wasserpflanzen an Bedeutung für das Essen, 
und von den Sawos werden zusatzlich Obst und Gemüse eingetauscht. 
5. 7. DIE UN TERGEGANGENEN TAUSCHARTIKEL STEINE, MOLLUSKENSCHALEN UND SCHLAFROEHREN 
Neben den Artike l n, die wir bis jetzt bes prochen haben - Sagomehl, Bete l früchten, 
Gemüse, Obst und Tonwaren - , gibt es noch weitere, die in der vorkolonialen Zeit auf 
dem Wege des Tauschhandels mit umliegenden Dorfern nach Palimbei gelangten . Am wic h-
ti gsten waren die Steine als Materia l für die Herstel l ung der Beil- und Dechsel-
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klingen, ferner Molluskenschalen aus dem pazifischen Ozean oder schon ferti ge 
SchmuckstUcke, die man aus diesen hergestel l t hat, schliesslich riesige, aus Gras-
matten zusammengen~hte Schlafróhren, die einer ganzen Familie als Schutz vor den 
MUcken dienten . Steininstrumente und Schlafróhren sind heute durch industri el l e Er-
zeugnisse ersetzt, der Schmuck aus Moll uskenschalen ver lor viel von seiner Bedeutung. 
Bei den Zentra l -latmul gab es zur Zeit unseres Aufenthal tes keinen Tauschhande l mehr 
mit diesen Artikeln. Nur der Muschelschmuck war immer noch al s Schmuck oder al s zere-
moniel l e Gabe im Gebrauch (über das Verh~ltnis der traditionellen zeremon ie ll en 
Gaben zur austra l ischen W~hrung vgl. Kap . 19). 
5. 8. DAS AUSMASS DER GEGENSEITIGEN ABHAENGIGKEIT DER TAUSCHPARTNER 
!m grossen ganzen sieht es so aus, dass die Sawos weniger von den Iatmul a bh~ngig 
sind al s umgekehrt und dass sie viel mehr anzubieten haben al s die Zentral - la tmu l , 
abgesehen von den Tonwaren aus Aibom. Palimbei-Bewohne r kónnen im Tausc hhande l ausser 
Fisch nur Tabakbl~tter aus ihren G~ rten abgeben, neuerdings etwas Geld, zur Ze it un -
seres Aufenthaltes die australi sche W~ hrung. Den wóchent l ichen Austausch von Sago 
gegen Fisch versucht man vorl~ufig mit grósstem Nachd ruck gegen das Eindr i ngen des 
Ge l dverkehrs abzuschirmen. Die erste Ausnahme wurde fUr ei ne besondere Ar t grosser 
Sagomehlbrocken einge r~umt , die schon in der vorkoloni alen Zeit im Taus ch gegen 
Schmucks tU cke erstanden werden konnten. Diese grossen Mehlbrocken kann man heu t e im 
Rahmen des trad i tionell en Tauschmarktes fUr Geld kaufen , die Transaktion wird aber 
zeitli ch und r~umli c h vom regul ~ ren Tauschvorgang ferngehal t en: der Kauf wird, bevor 
man Fi sch und Sago zu t auschen beg inn t , etwas abse i ts von dem e i gent li chen fes tge-
l egten Tauschort er ledi gt . Die in der Trockenzeit wóchent li ch stattfindenden M~ rkte 
in Kapaimari, die von der katholi schen Miss ion angeregt wurden, sind di e ersten im 
Gebi et de r Zentral - latmul, die fUr j edermann offen s t ehen und bei denen aussch li ess -
li ch gegen Geld gehandelt wird . 
Wenn wir bedenken, da ss di e Bewohner von Palimbei auch bei der Beschaffung des 
Baumaterials in grossem Ausmass von den Waldbewohnern abh~ng ig sind und dass die 
Waldbewohner fUr ihre Proteinversorgung das wi l de Schwein, den Kasuar und weitere 
kl einere Wa l dtiere j agen und gelegent l ich sogar selbst fi schen kónnen, mUssen wir 
uns wundern, wi e dieses so stabile, ausgewogene und f Ur be ide Seiten annehmbare 
Tauschsyst em aufrechterhalten werden kann. Eine rein ókonom ische Antwort wUrde die 
Untersuchung der Tausch~quiva l e nte voraussetzen: is t es etwa so, dass der Arbe i ts-
aufwand fUr ein Quantum Fisch, das einer Tauscheinheit entspricht, relativ gross ist, 
und dass der Arbeitsaufwand fUr ei n Quantum Sagomehl , das derselben Tauscheinheit 
entspri cht, viel kl einer w~re? Di ese Frage kann man seri ós nur beantworten, wenn man 
den Arbeitsaufwand bei beiden Tauschpa r t nern und die effekt iv getauschten Mengen fUr 
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eine gegebene Zeitperiode und für samtliche Teilnehmer an einem konkreten Markt 
wahrend dieser Periode messen würde. Eine solche quantitative Untersuchung haben wi r 
nicht gemacht . Aufgrund mei nes all geme i nen Eindrucks aber bin ich überzeugt, dass der 
Arbeitsaufwand der Fischeri nnen kleiner ist. Das Mi ssverhaltnis mag zum Tei l dadurch 
kompensiert werden, dass die Frauen vom Fl uss einen langeren Weg zum Ma rktp latz als 
die Frauen aus den Walddorfern zurückzulegen haben. Viell eicht wird zugu nsten der 
Fischerinnen auch eine gewisse Unsicherheit des Fischfangs, die bei der Sagogewin-
nung entfa l lt, eingerechnet. Die wichtigsten Faktoren, die die Stabilitat dieses 
Tauschsystems erklaren würden, sind aber nicht in der Aequivalenz der mater iellen 
Werte bzw. der Nutzwerte oder des Arbeitsaufwands zu suchen, sondern in einer Reihe 
sozialer Beziehungen, deren Wirkungsweise nicht durch die Produkti on oder die Be-
dürfnisse der Ernahrung diktiert wird49 . 
5. 9. FEINDLICHE BEZIEHUNGEN ZU DEN DOERFERN INNERHALB UND AUSSERHALB 
DER GRUPPE DER ZENTRAL - IATMUL 
Sc haupl atz von Kriegszügen war vor all em der Fl uss. In der Luftlinie gemessen i st 
der Abschnitt des Flus ses , wo die Iatmul -Dorfer liegen, gegen 70 km lang, die tat-
sach li che Lange des Flusses aber mehr al s das Doppelte. Zwischen dem obersten Dorf 
der West- latmul , Sapandai, und dem untersten der Ost- latmul, Tambunum, hat der s i eh 
windende Fluss lauf eine Lange von 170 km . Dort spielten s ich früher di e kriegeri schen 
Unternehmungen und die Kopfjagdzüge der Zentra l -latmul ab . Mit den Dorfe rn im nordli -
chen Wald gab es nur se l ten bewaffnete Auseinandersetzungen . !m Jahr 1927 wurden den 
Palimbei all e kr iegerischen Au se inandersetzungen untersagt und die Bestraf ung jeder 
Art von Gewalttaten der gesetz li chen Strafgewal t der Ko l onia lmacht unterste ll t. Die-
se Entmündigung der Dorfgemeinschaften der Zentra l-l atmu l wurde aber ers t am Anfang 
der dreiss iger Jahre mit Erfol g durchgesetzt50 . Seit dieser Zeit machen die Iatmul 
keine lokalen Kriege mehr; dafür haben s ie die Mog li chkeit bekommen, sich als Poli-
zisten der ehema l s kolonialen Verwaltung anstellen zu lassen oder Soldaten der heute 
nationalen Armee zu werden. 
Die drei Dorfergruppen der West-, Zentral - und Ost-latmul unterhalten keine 
nennenswerten Tauschbeziehungen untereinander . Sie liegen in einem ahnlichen natür-
lichen Habitat, wie wir es für die Zentral-latmul beschrieben haben, und auch ihre 
Tausc hpartner s ind vor allem di e Sawos-Dorfer im nordlichen Wa l d. !m Fal l e der Ost-
Iatmul nimmt aber di e Bedeutung der sagogewi nnenden Dorfgeme inschaften, di e südl ich 
des Sepik wohnen, zu. Die Verflechtung der lnteressen und der Verwandtschaftsbe-
ziehungen, die sich in gegense itigen Besuchen und friedlicher Kooperati on aussert, 
ist innerhalb jeder von diesen drei Dorfergruppen enger al s zwischen Dorfe rn, di e 
zu verschi edenen Dorfergruppen gehoren. In der vorkolonia l en Zei t ausserte s ich 
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diese engere Ve rf lechtung unter den Dorfern der Zentra l- latmu l darin, dass s ie ke i ne 
Kopfjagdzüge gegene i nander unternahmen; doch bedeutete di es keinen starke ren kriege-
rischen Zusammenha l t. !m Gegentei l : es gab unter de n einze l nen Dorfern der Zentra l-
latmu l trad i tione l le Streit i gkeiten und Ri va l itaten, die wahrschein li ch schon i n der 
Geschichte der Abspl i tterung begründet und nur ge l egent li ch, in Bezug auf ei nen 
ausseren Fei nd in den Hintergrund getreten sind. Wenn es unter den Dorfern der Zen-
tral - latmu l zu Konf l ikten kam, die zu bewaffneten Auseinandersetzungen und zu To -
tu ngen führten, schnitt man die Kopfe der Opfer nicht ab . An l ass für so l che Konflikte 
unter den Dorfern der Zentra l- latmu l war me i stens ein Streit um das Nutzungsrecht 
von Fischgründen und bebaubaren Bodens oder ei n Sexualdel i kt . In den Kampfen zwischen 
den Dorfern der Zentral - latmu l hat man sich strengeren Regeln unterworfen al s in den 
Kampfen mit anderen Dorfern; man verwendete z. B. ke i ne La nzen mi t Wi derhaken, sondern 
nur eine besondere Art von Keulen 51 . 
Neben solchen Auseinandersetzungen, die an prakt i sche Zwecke gebunden waren oder 
aus Rache entstanden s ind, veransta l tete man zw i schen Pa l imbei und Malingei ei ne Art 
rituel l e Menschentotung , bei der ebenfal l s der Kopf des Opfers nicht abgeschn i tten 
wurde. Zw i schen Malinge i und Pa l imbei bef indet s i ch ei ne fre i e Grasf l ache, die auf 
be iden Seiten durch einen Wa ld von den Dorfern getrennt i st. Dort versammel ten sich 
die bewaffneten Manner : die von Pa li mbe i auf i hrer , di e von Mal i ngei auf der entge-
gengesetzten Seite der Wiese. Abwechs l ungswe i se warf man immer von ei ner Seite e i nen 
Speer, bi s ein Mann schwe r oder todli ch ver l etzt war. Zu den Sp ielregeln gehorte es , 
dass man vor dem Wurf einen Schrei auss ti ess , der es den Mannern auf der anderen 
Se ite ermog li chte , s i ch zu konzentr ieren und - wenn mog li ch - dem Speer auszuwei chen. 
Das Zie l de r ei gent li chen Ko pfj agdzüge befand s i ch immer jense i ts des Krei ses , 
in dem di e Dorfer der Zent ral-l atmu l l i egen52 Wir s ind gewohnt, die rituell e Men-
schentot ung, di e mi t der Abtrennun g des Kop fes verbunden i st , "Kopfj agd" zu nennen. 
Ihr hervo r stechendes Me r kma l i st, dass s ie zu keinem direkten aus senpo l it i schen oder 
okonom i schen Zweck unternommen wird; auch das Motiv der Rache, das ge l egent l ich an-
klingt, spie l t ei ne untergeordnete Ro l le . Die l angdauernden vorbereitenden Rituale 
im Dorf, der Ueberfall se l bst, von dem man einen oder mehrere Kopfe i ns Dorf zurück-
brachte, und die ansch l iessenden Ritua l e, di e s i ch durch ei ne ga nz besondere Komple -
xitat auszeichneten, bedeuteten überhaupt keinen materie ll en Gewinn im Sinne des 
Raubes oder einer Ausdehnung der Kontro ll e über die Wasser- oder Landressourcen . 
Sicher ist das Prestige der einzelnen erfolgre i chen Personen, der grossen Kopfjager, 
und ihres Dorfes, das für erfo l gre i che Kopfjagdzü ge bekannt war, hoch gest i egen. 
Dennoch begründete dieses Prest i ge kein System materie ll er Priv il egien, hochstens 
- auf langere Sicht - eine Grundlage für eine spatere Ausdehnung von Nutzungsrech-
ten 53. Die Kopfjagds i tten zeichneten sich durch Gegense i tigke i t aus, die an eine 
Art ' gent l emen agreement ' er i nnert, nicht sehr verschieden von der Veransta l tung, 
54 die zwischen Pa l imbei und Malinge i stattzuhaben pf l egte Al lerdings fanden die 
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Kopfjagdzüge unter Dorfern sta t t , deren fr iedliche Aktiv i taten vi el weniger eng mit-
einander verfl ochten waren al s unter den Dorfern der Zentra l- latmul; di e gegenseitig 
abwechse lnden Kopfj agdüberfa l l e selbs t waren die wicht igste gemeinsame Akt i vi tat, 
und sie se l bst begründeten di e Bez i ehung o Der trad iti onell e Fei nd der Pa l imbe i waren 
die West- latmu l , von den latmul se l bst Aaura genannto Zwischen den Aaura und Palimbei 
gab es zwar auch Bez iehungsstrange, di e mit der Kopfjagd ni chts zu tun hatten: der 
wichtigste bestand darin, dass ei n Teil der Bevolkerung von Palimbei von e i ner Gruppe 
Zuwanderer abstammt , die vor ni cht al lzu langer Zeit aus dem Gebiet der Aaura kameno 
Diese wussten natürlich Beschei d über die Verhaltni sse in den Dorfern der West- latmul 
und hatten dort ei ne Re i he von Verwandten zu rückgel assen o Doch nur seltene informel l e 
Besuche resultierten aus diesem Umstand o Es gab auch ke i ne fried l i chen Ri tuale, di e 
auf der Ebene des Dorfes oder der Man nerhausgemeinschaft in einer Kooperat ion zwi -
schen den West- und Zentral - lat mu l veranstaltet worden waren - das einzige verbinden-
de Ritua l war dasjeni ge der Menschentotungo 
Von den rei nen Kopfjagdzügen l assen s i ch gut di e ei gentlichen Kriegszüge unter-
sche iden, die aus konfli gierenden po li tischen und okonomi schen Interessen hervor-
gehen und keine sol ch ausgepragte institutiona l isierte Gegenseiti gkei t aufwei seno 
Ein Bei spi el da f ür s ind die kr iegeri schen Auseinandersetzungen zwischen Kanganamun 
und Kararau, dem altesten Dorf der Ost-latmul o Al s die erste Absplitterung von 
Pa limbei vor s ich ging und diese Auswanderergruppe daran war, Kanganamun zu gründen, 
erhob die Dorf geme i nschaft von Kararau Ei nspruch gegen ei ne so l che andauernde Aus -
dehnung der Nu tzungsrechte von se i t en der Palimbei o Mi t wi ederholten Angr i ffe n ver-
suchten di e Bewohner von Ka rara u, die neugegründete Dorfgemeinschaft Kanga namun e in-
zuschüchtern und zu vertreiben; nac h za hem Widersta nd gelang es aber den Kanganamun, 
sich zu behaupten und schliessli ch über die Bewohner von Kararau einen Sieg zu er-
r ingeno Die damali gen Grenzz iehungen, die nur aufgru nd des Kr iegserfol gs mog l i ch 
waren, wurden zum Recht von heute o Be i solchen Kampfen wu rden auch Ko pfe abge-
schnitten , der Akt der Menschentotung wa r aber fest in di e po l itischen Machtkampfe 
ei ngegli edert und hatte nicht j ene Eigenwertigkeit, di e er im Rahmen der Insti tu tion 
der Kopfjagd aufwieso Auch die Kopfjagd- und Kri egsbez i ehungen zum Dorf Samburi, das 
ni ch t mehr zur Sprachgemeinschaft der latmul gehort, waren wohl vor al lem durch 
Gewa l t - und Machtausübung gekennzei chnet55 0 Die Dorfgemeinschaft Aibom nimmt hi er 
wieder ei ne Sonderstel l ung ein: ihr Verhaltnis zu Sambu ri ze ichnet si ch , wohl wegen 
der nac hbarschaft l ichen Nahe , eher du rch eine Wechse l se i t i gkeit aus , nicht unahnlich 
dem Verhaltni s zwi schen Pa l imbei und Ma lin~e i o 
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5. 10 . FRIEDLICHE BEZIEHUNGEN ZU GEMEINSCHAFTEN, DIE ZU FE INDL ICHEN 
DORFGRUPPEN GEHOEREN 
Den Friedensvertrag zwischen zwe i verfe indeten Gruppen wollen wi r am Beispiel der 
Gründungen von Korogo und von T4gawi darste l len . Korogo ist ei ne Dorfgeme inschaft 
der West-Iatmul , di e von Naurangei, der ~ l testen Siedl ung diese r Dorfgruppe, ab-
stammt. Ursprünglich hatte die Dorfgeme i nschaft Korogo ihre H~user in unmittelbarer 
N~he des Mutterdorfes Naura ngei, direkt am Sep i k-Ufer, erbaut, w~hrend Naura ngei an 
einer a lten Flusschlinge etwa 30 Minuten Kanufah r t vom Sepik ent fernt l ag . Die 
deutschen Forschungsschiffe der Jahre 1908-1913 fanden Korogo noch an dieser Stelle. 
Beim erneuten Auffl ackern eines alten Konfl i ktes zwischen Nau rangei und Korogo ge-
lang es den M~nnern von Naurangei und von anderen Dorfern der West-latmul, die Dorf-
gemeinschaft von Korogo zur Flucht zu zwingen . Auf improvisierten f lossartigen Fahr-
zeugen, aus mehreren grossen Kanus zusammengesetzt, die nebenei nander gestel lt und 
mit langen Querbalken zusammengehalten wu rden, trieb die ganze Dorfgemeinschaft von 
Korogo mit ihrer geringen Habe flussabw~rts und ging etwa sieben Kilometer von ihrem 
ursprünglichen Sitz entfe rnt ans Ufer . Damit entzog sie sich zwar dem Zugriff des 
eigenen Mutterdorfes, gelangte nun jedoch in die N~he des Ei nfl ussgebietes der 
Zentra l-latmu l . Die Entfernung zwischen Naurangei und Pal imbei betr~gt, in der Luft -
1 inie gemessen , 18 km. Zwi schen Yensan, dem dama l s westlichsten Dorf der Zentra l-
latmu l , und der Mündung des Baches, durch den Naurangei vom Fluss erreichbar ist, 
s ind es abe r 32 km Flus sfahrt . Dort, in diesen weiten Land- und Flusstrecken, die 
dama l s unbewohnt waren, durchkreuzten sich die E influ ssph~ren der West- und Zent ral -
l atmul. Darüber hinaus war der hohe Fl ussdamm am linken Ufer, wo di e Menschen aus 
Korogo ihre Zufl ucht nahmen, im Einfluss- und Nutzungsbereich zwe ier Dorfgemein-
schaften im nordli chen Wa l d, Torembi und Yam41 . Die Flüchtl inge hatten keine andere 
Wah l, als entweder neue Verhandlungen mit Naurangei über die Mog l ichkeit der Rüc k-
kehr zu führen oder ein neues Dorf zu bauen, wenn es die genannten Dorfgemeinschaften 
erlaubten . Sie entschlossen sich für die zweite Losung und schickten Unterh~nd l er i n 
al le drei Dorfer Torembi, Yam41 und Palimbei . Nach einer Rei he von dramatisc hen Ver-
hand l ungen in Pa l imbei konnte die aggressive Mi nderheit, die die Fl üchtlinge abwei -
sen wollte, überzeugt werden, und die Unterh~ndler bekamen die Einwi ll igung von 
Pa l imbei. Al s Zeichen des Friedensvertrags wurde beschlossen, Heiratsverbindungen 
zwischen dem neuen Korogo und Palimbei zu schaffen. Drei Frauen aus Korogo heirateten 
nach Palimbei; ei ne von ihnen lebte noch in hohem Alter zur Zeit unseres Aufent-
haltes56. 
Die Gruppe, die etwas sp~ter T4gawi gründete, stammt auch von den West-latmu l ab . 
Nach l angen Irrfahrten in der unwirtli chen Landschaft südli ch des Sepik-Stroms wurde 
sie von ei nem einflussreichen Mann von Ka nganamun namens Marikinsin endlich aufge -
nommen, dem es gelang, seine Dorfgemeinschaft von den Vortei l en dieser Regelung zu 
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Uberzeugen. So wurde T4gawi an der Grenze zwischen den Zentral- und Ost-latmul ge-
grUndet, dort, wo sich die Einflusspharen der Dorfgemei nschaften von Kanganamun und 
Kararau berUhren. 
5.11. EIN UEBERBLICK UEBER DIE KONTAKTE ZWISCH EN PALIMBEI UND DEN UM LIEGEND EN 
DOERFERN WAE HRE ND UNSERES AUFENTHALTES 
Diese Kontakte waren vie l haufiger als die Besuche von Beamten, Miss ionaren oder 
Handlern, und ich kann daher keine genauere Vorstellung von ihrer Anzahl vermitteln. 
Ic h beschranke mich deshalb im folgenden auf eine Aufzahlung der verschiedenen Typen 
dieser Kontakte und auf Schatzungen ihrer relativen Haufigkeit. Obwoh l das nachst-
gelegene Dorf Ma lingei ist, fanden die meisten kleinen informellen Kontakte mit 
Yindabu statt . Alle Bewohner von Yindabu, die alter als 25 Jahre sind, wurden noch 
in Palimbei geboren . Zwischen diesen zwei Dorfern besteht das direkteste und dich-
teste Netz der Verwandtschaft und der informellen Kooperation; Besuche in beiden 
Richtungen waren ein gewohn li ches Ereignis. Um diese unscheinbaren personlichen 
Begegnungen zu zahlen und ihr Gewicht zu untersuchen, mUsste man eine eigens dafUr 
bestimmte Daten-Erhebung unternehmen. Diese Art der Kontakte war mit den Ubrigen 
Dorfern der Zentra l- latmu l weniger haufig, zum Teil infolge der gespannten po liti -
schen Lage (vgl . Kap. 12). Wohl am wenigsten haufig wurde das Dorf Sotmeri besucht, 
das in einem ernsten Konflikt mit Yindabu stand. Dies wi rkte sich auch auf die Be-
ziehung zwischen Pa l imbei und Malingei aus, weil Sotmeri von Malingei aus gegrUndet 
wurde, wie Yindabu von Palimbei aus . Diese Art der kleinen informellen Kontakte mag 
auch mit nahen Sawos-Dorfern wie Marap und Yam41 ungefahr gl eich haufig gewesen sein 
wie mit Kanganamun, Yensan und Aibom. 
Die grosste Menge von Besuchern kam nach Palimbei bei Gelegenheit des Initiations-
Rituals am Ende des Jahres 1972 (vgl. di e Beschreibung im Kap. 17) . Umgekehrt veran-
l assten die Initiationen in Malingei und in Kanganamun am Ende des darauffolgenden 
Jahres viele Palimbei-Bewohner, diese Dorfer zu besuchen. Dasselbe gilt fUr kleinere 
klanbezogene Feste. Wenn sie in Palimbei stattfanden, haben sich oft auch Besucher 
aus anderen Dorfern der Zentral-latmul an ihnen beteiligt. Umgekehrt haben die 
Palimbei Besuche in Yensan, Marap, Kanganamun , Aibom und Malingei abgestattet, wenn 
dort Tanz- und Gesangfeste wie z.B. die Einweihung eines Kanus oder ein Totenfest 
stattfanden57 . 
Dreimal haben wahrend unseres Aufenthaltes grosse zeremonielle Stre itges prache 
im Mannerhaus Payamb4t, dem grossten Ma nnerhaus von Palimbei, stattgefunden. Das 
erste war im November 1972 und handelte von der Stel lung, die der Personenname 
Sisa labwan im System der Mythologie einnimmt (vgl . Kap . 15). Im darauffolgenden Mo-
nat ereignete sich wieder ein solcher Namenstreit, der aber einen anderen Personen-
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namen betraf. Bei beiden Gelegenhe i ten kamen ganze Gruppen von al teren Mythologie-
Expert en nach Pa l imbe i , uma n di esem spannenden ge i stigen Ereign i s tei l zunehmen. Der 
dritte grosse Namenstre i t mi t Bet eiligung von Exper ten aus anderen DHrfern der 
Zentra l -latmu l fand in zwei Fortsetzungen im Februar und im Marz 1974 statt . Der 
Konflikt zwischen Yindabu und Sotmeri führte im Marz und Ju ni 1973 zu zwei Beratungen 
im Mannerhaus Payambtt, an denen praktisch alle Manner von Yindabu teil genommen ha -
ben . !m Marz 1974 veranstaltete man in Yensan ei n zeremoniell es Mannerhausges prach, 
in dem ein Ko nflikt zwischen Pa li mbei und Yensan behandelt wurde, der die Nutzu ngs-
rech t e auf den Bach Pangan betraf (vgl . Kap. 12). Eine Delegat ion der Manne rhausge-
meinschaft Nambar4man wurde bei dieser Gelegenheit von Pali mbei her nach Yensa n 
entsandt . 
GrHssere Hkonomische Kooperationen mi t Menschen aus ande ren DHrfern fanden ni cht 
statt. Ei ne Ausnahme bil det der Besuch von Mannern aus Sotmer i , der unter dem Vo r-
wand ei ner Diens tl eistung gemach t wurde. !m Marz 1974 kamen die Sotmeri - Manne r das 
erste Mal nach l anger Zeit wi eder nach Palimbei , um di e Aufl Hsung des erwa hn ten 
Konflikts zu besiegeln. Sie brachten Baumateria l al s Geschenk und wurden von den 
Palimbei mit einem Ritual empfangen. Als zeremonielle Gegengabe hat man für di e 
Besucher ein Schwein geschlachtet. 
In Malinge i haben sich rege l mass ig Kartenspi el er zusammengefunden- eine Folge 
europaischen, bzw . australischen Kulturei nf l usses. An diesen Nacht partien haben be-
st immte Manner von Pa limbei und Kanganamun gerne tei l genommen . 
Besuche ausserhal b des Krei ses der Zent ral-latmul - wenn man die Rei sen i n die 
St adte ni cht in Betracht zi eht - f anden ka um statt . Es si nd mir nur zwei so l che 
Fa ll e bekannt geworden . Ein sehr unternehmungslusti ger Mann, der oft wegen verschi e-
dener Geschafte nach Wewak fuhr, hat sich in Korogo einen zweiten Niederlassungsort 
geschaffen, we il er von dort schneller die Strasse errei chen konnte, die von Pagwi 
am Sepik- Ufer gegen Norden führt. Dieser Mann besuchte von Zeit zu Zeit Pal i mbei , 
wo eine seiner Ehefra uen mit ihren Kindern lebte . Ein anderer Mann, ein alterer 
Experte in mythol ogischen Fragen, besuchte einmal Kararau, um die Landnutzungs-
konflikte zwi schen di esem Dorf und Kanga namun zu besprechen. 
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6. DIE GRENZEN DES SOZIALEN SYSTEMS 
6.1. DIE TOTALITAET DES SOZI ALEN SYSTEMS VON PALI MBEI 
Südlich des Sepik erstrecken si ch noch grossere Fl achen von unbewohnbaren Grassumpf 
als gegen Norden. Zusammenhangende Waldflachen treten selten oder erst in grosser 
Entfernung vom Hauptstrom auf. Mit Ausnahme von Erhohungen am Ostrand des Chambri-
Sees, wo die Dorfer Ai bom und Sambur i l iegen, und einer lnsel im Chambri - See , auf 
der sich Lukluk befindet, eine Dorfgemeinschaft, die s i eh erst in j üngster Zeit von 
den West-latmu l abgesplittert hat, ist dieses ganze ries ige Grass umpfgebiet südl ieh 
der Zent ra l- latmul unbewohnt. Ers t weit am südli ehen Rand des Chambr i-Sees und in der 
Nahe des Korosameri - Flusses treffen wir wieder Siedlungen an. Diese Bevol kerungs-
gruppen gehoren nicht mehr zur Ndu-Spraehfamilie (mi t Au snahme der Dorfer T ~mb~nme r i 
und Ar~msaun, die zu den West- latmu l gehoren, und des Ost -latmul-Dorfes Momer i ) . 
Mit den Volkern südli ch des Sep i k unt erhalten di e Zent ral -latmul wen ig Beziehungen; 
für die Dorfgemeinsehaft Aibom, die aueh in dieser Hi ns i eht eine Sonderstel l ung ein-
nimmt, und für di e Ost-l atmul s ind s i e von grosserer Wieht igkei t . 
Westli eh der West-latmul, noeh wei te r f lussaufwarts, befindet si eh die Bevolke-
rungsgru ppe Manambu, deren Spraehe zur Ndu-Spraehfamilie gehort. Wel ehe Art von Be-
ziehungen die West-latmul mit den Manambu unterhal ten, habe i eh nieht beu r t ei l en 
konnen ; am Anfang des Jahrhunderts hat es zwi sehen i hnen viele kr ieger i sehe Ausei n-
ander setzungen gegeben. Zum akt uell en sozi al en System der Zentra l - latmul gehoren s i e 
jedenfall s ni eht . Dassel be gi l t von den Abel am und Boi ken, den zwei grossten Be-
volkerungsgruppen unter den Mitgli edern der Ndu-Spraehfami li e . Si e bewohnen das ga nze 
weite Steppen- und Wa ldgebiet nordl ieh der Sawos, d.h . den os tli chen Teil des Prinz-
Al exander-Gebi rges und di e Küst enregion westl ieh von Wewak. Abel am und Boi ken wurden 
den Iatmul erst im Verl aufe der dureh di e Kol oni sier ung bedingten Migrationen be-
kannt . Flussa bwarts , ostli eh der Os t -l atmul, li egen die Dorfer der Bevol keru ngsgruppe 
Angoram, di e ni cht mehr zur Ndu- , sondern zur Pondo- Spraehfamili e gehort , d. h. naeh 
der Klassifikation von D. Laycoek zur glei ehen Spraehfami lie wie das Dorf Samburi 
südlich des Geb iets der Zentral-l at mul. Wieder kann i eh ke ine Beobaehtungen anführen, 
die den Cha ra kter der Beziehungen der Os t-l at mul zu den Angoram beleuchten konnten . 
!eh kann l ed igl ieh sagen, dass di e Ze ntral-l atmu l keine Beziehungen mi t i hnen unt e r-
halten. 
!eh habe all e di ese Volker nu r genannt, um di e Grenzen naehzuzei ehnen, i nnerhal b 
denen traditionell erwe ise das Universum der Dorfgemei nsehaft von Pali mbei l ag. Ers t 
di e Bedingungen der Ko l oni s ierung , di e neuen Trans portmi ttel, di e neuen Verkehrs -
wege und di e Abwanderung in die Ko l onia l st adte, haben diesen Ri ng der urs prüngl iehen 
Iso l at ion aufgebroe hen. Be i der Zeiehnu ng di eser Grenzen na hm i eh die Dorfgemei n-
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schaft von Palimbei zum Ausgangspunkt und tastete mich von da aus in alle Richtungen 
vorwarts. !eh habe alle wichtigen Beziehungsarten und alle Beziehungspartner auf-
gezahlt, die das umfassende soz iale System ausmachen, in dem sich die Bewohner von 
Palimbei zu bewegen pflegten, in dem sie Kooperationen oder Kampfe veranstaltet ha-
ben und über dessen Grenzen sie traditionellerweise nie hinausgegangen sind . Die 
Grenzen dieses umfassenden soz ialen Systems , die ich auf diese Weise bestimmen konn-
te, gelten nur in Bezug auf Pal imbei. Hatte i ch eine andere Dorfgemeinschaft der 
Ia t mul zum Bezugspunkt gewahlt, würden die Grenzen ihres Un iversums anders ver laufen 
und sich nur zum Teil mit denjenigen des Palimbei- Un iversums dec ken. 
Die Gesamthe i t der Personen, die in diesem Universum leben, und die Gesamtheit 
der Beziehungen in diesem Universum, die die Dorfgemeinschaft von Pa li mbei betreffen, 
wo l len wir die Tota l itat des soz ialen Sys tems von Palimbei nennen. Manche Bezie-
hungen, die s i ch in den Randzonen dieses Un iversums abspiel en und die für die ent-
fernteren Dorfer der Ost-latmul, der Wes t-Iatmul und der Sawos von hoc hster Wi chtig-
ke it sind, aber für die Dorfgemeinschaft von Palimbei ka um irgendwelche di rekte 
Bedeutung haben, rechnen wir ni cht mehr zur Totalitat des sozia l en Systems von 
Pa l imbei. Be i sp iel sweise zahl en di e Linguisten viel mehr Dorfgeme inschaften zu den 
Sa~1os, al s ~1ir erwahnt haben . Von unserem St andpun kt aus si nd aber nur di e Sawos-
Dorfer von Be l ang, die aktua li s ierbare Bezi ehungen mit Pali mbe i unterha lten . Es gibt 
sozia l e Systeme , die aufgrund eines Merkma l s oder einer Gruppe von Merkmalen absolut 
def ini er t we rden konnen : z. B. all e Bewohner der Insel Neugu inea, oder alle Bewohner 
der administrativen Einheit Ost- Sepi k- Distrikt , oder al le Bewohner der Sepi k- Do rfer , 
die eine Rückenskarifikation erfah ren haben . Innerhal b der Dorfgemei nschaft von 
Pa l imbei i s t es z . B. der Klan, der auf ei ne so l che absolute Wei se definiert wi rd: 
die Kl anm i tg li eder gehoren zu einem Klan und zu keinem anderen, die Klan überlappen 
s ich ni ch t (vg l. Kap. 10). In unserem Fa ll i st es eine Dorfgeme inschaft, die ~1 i r al s 
ei nen arc himedischen Bezug spunkt wahlten, um di e Grenzen i hres besonderen sozi al en 
Systems in se i ner Totalitat zu ze ichnen . 
6. 2. DER VERGLEICH MIT DEN EUROPAEISCHEN VERHAELTNISSEN 
Die Dorfgemeinschaft von Pa limbei i st bi s heute in di eses t raditionell e eigene Uni-
versum vie l fes t er und auf eine vielfaltigere Art und We i se eingegliedert als in dem 
fremden umfassenden sozia l en System. Die Systeme der Verwal tung, die kirch l ichen 
Institutionen und die entfernten okonomi schen Zusammenhange des Wel tmarktes , die 
ihren Einfluss erst im Verlaufe der Expa nsion der Kolonialmachte Europas in der 
ersten Halfte des 20 . Jahrhunderts bis zu den latmu l ausgedehnt haben, bemachti gten 
s i ch der Dorfgemeinschaft von Pa l imbei al s ga nzen, ohne das eigenstandige sozi ale 
System von Palimbei voll standi g zu zerreissen. 
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Wichtiger als dieser Unterschied - zwischen der Hohe des jeweiligen Integrations-
grades im kolonialen System und im ursprünglichen umfassenden System- erscheint mir 
aber ein anderer Umstand, der nur im Verg leich mit den europaischen Verha ltnissen 
hervortritt : in b e i d e n diesen Systemen, in dem kolonialen wie i n dem ursprüng-
lichen, ist die Dorfgemeinschaft von Pa li mbe i weniger fest eingegliedert als eine 
europaische Dorfgemeinschaft in ihrem umfassenden System. Dies haben wir in voraus-
gehenden Kapiteln festgestellt; jetzt geht es uns darum, die Systemeinheiten zu be-
stimmen, die als Grundlage für diesen Verg leich dienten. 
Man konnte z.B. di e ganze Insel Neuguinea einerseits und di e ganze Halbinsel, bzw. 
den Kontinent Europa anderseits als Verg l eichseinheiten nehmen, mit all em, was auf 
diesen Landmassen steht und l auft . Oder wir konnten etwas kleinere Einheiten aus-
wahlen, die besser überblickbar sind und deren Landflache ungefahr glei ch gross ist. 
Die Insel Neuguinea ist fast vi ermal grosser als Grossbr itannien, Wales und die lnsel 
lrland zusammen, hat dafür nur gegen drei Millionen Bewohner . Der Ost -Sepik-Distri kt, 
in dem das Gebiet der latmul liegt, ist ungefahr gleich gross wie die Schweiz, hat 
aber nur gegen 200'000 Einwohner im Gegensatz zu den mehr als sechs Mi llionen Be-
wohnern der Schweiz . Die erste fundamentale Feststellung, die s i ch aus dem Verg l eich 
dieser grossen sozial en Sys teme ergibt, betrifft die Existenz und di e hervorragende 
Bedeutung der Stadte in Europa. In Neuguinea gab es noch am Anfang des 20. Jahrhun-
derts gar ke ine Stadte, und diejeni ge n, die heute bestehen, s ind noc h kl ein und wenig 
zahlreich. Im Jahr 197 1 ga b es in Papua New Guinea nur zwei Stadte, di e mehr als 
20 '000 Einwohner hatten: Po rt Moresby mit 76 ' 507 und Lae mit 38 ' 705 . Die meisten 
Neugui nenser, rund 90%, l eben in kl einen Landgemei nde n, die weni ge r al s 1000 Bewoh ner 
zah l en. 
Am Anfang de~ 19. Jahrhunderts , obwoh l London damals sc hon fa st e ine Million Ein-
wohner hat te, war da s Zah l enverhaltni s zw isc hen der englischen Land- und Stadtbe-
volkerung noch nicht so grundsatzlich von den neu guinensis chen Verhaltn i ssen ver-
schieden wie heute. !m Jahre 180 1 lebten weniger al s 10% der Bevo l kerung von England 
und Wales in Stadten, die me hr als 100 ' 000 Einwoh ner hatten. 1901 waren es schon 
35%; 58% der Bevo l kerung lebte in Stadten, die mehr als 20 ' 000 Einwohner zahlten. 
1951 lebten schon 70% der Bevo lkerung von England und Wa l es in Stadten mit mehr als 
20'000 Einwohnern. Grossbritannien ge hort zu jenen Landern, deren Bevo l kerung sich 
heute nicht mehr aus dem eigenen Natur-Gebiet ernahren ka nn 58. 
!m nach sten Schritt wo llen wir uns fragen, we l che Beziehun~en zwischen den Stadten 
und Land gemeinden in Europa und in Neugu inea bestehen, bzw. we l che Beziehungen unter 
den Land gemeinden und unter den Stadten sich abwickeln und worin die Untersch iede 
zwischen der Situation hier und dort bestehen . Die zweite fundamentale Feststell ung 
betrifft den Grad der lntegration der Gemeinden untereinander und in ein übergrei -
fen des po litisc hes und okonomisches System . Diese Integrat ion ist i n Europa weit 
fort geschr i tten, in Neugu inea dagegen bestand sie ursprünglich gar nicht und besteht 
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auch heute nur im Ke im. Die einzelnen Landgemeinden Neuguineas sind miteinander und 
mit den neuen Verwaltungszentren gar nicht oder nur schwach verbunden, wenn wir mit 
Verbundenheit eine laufende sozia l e lnteraktion bezeichnen. Eine andere Art der Ver-
bundenheit der me isten neuguinensischen Landgemeinden untereinander stellen die 
Lingu i sten fest, indem sie strukturelle Uebereinstimmungen feststellen: mehr als 
500 Sprachen Neuguineas gehoren laut den neuesten Forschungen zum se lben papuan ischen 
Sprachstamm59 . Die me isten Menschen, die diese Sprache sprechen, leben aber i n dem 
kleinen Raum ihrer isolierten Dorfgemei nschaften . Nicht nur, dass sie ursprüng lich 
von diesen strukturellen Uebereinsti mmu ngen nichts wussten , s ie wussten ni cht einmal 
von der Existenz der übrigen Dorfgemeinschaften, die sich ausserhalb der beschrankten 
Zone der Handels- und Kriegsbez i ehungen eines Dorfes befanden. Al s die Kolonisatoren 
vi el e Neuguinenser aus verschiedenen i solierten Landgemei nden zu einer laufenden 
sozialen Interakti on - z.B . auf einer Kokosnussplantage - zusammenführten, konnten 
sich diese zunachst gar nicht verstandigen, obwohl ih re Sprachen wahrscheinlich 
genetisch verwandt s ind. Durch die Entwicklung des Melanes ischen Pidgin konnten sie sich 
aus dieser Si tuation sehr gut helfen; hier beschaft igt uns aber diese Frage nicht . 
Di e ei nzelnen Dorfgemeinschaften Neuguineas waren die wichtigsten konkreten so-
zia len lnteraktionssysteme, die pol i tisch souveran und i rn hohen Masse okonomisch 
autark waren; zum Teil s ind s ie es noc h heute. Die Dorfgerneinschaft Neuguineas i st 
der dichte Kern des urnfassenden sozia l en Sys terns, und i hre Aussenbeziehungen pragen 
ihre interne Struktu r vie l weni ger , al s die interne Struktu r einer europa ischen Dorf-
gernei nschaft der Gegenwart von ihrem urnfa ssenden sozialen System beeinf l usst wird . 
Es gibt wahrschei nli ch gar kei n raurnli ch abgrenzbares Sys t ern, da ss alle latmu l -
Dorfer und nur latrnul - Dorfer urnfasst, wenn wir es aufgrund der l aufenden sozia l en 
lnte rakt ion def i nieren . Be i der Betrachtung der Kreise der soz i al en lnterakt i onen, 
die im Rahrnen der Aussenbezi ehungen der einze lnen Dorfgerne inschaften geschehen, 
ste l l en wir fest, dass es kei nen scharfen Schni tt zw i schen dern Vol k der Iatmul und 
seinen Nachbarvolkern gibt, d.h . keine Sc hwell e in der Quantitat i rgendei ner spez i-
fisc hen Interakt ionsart. Es gi bt nur ei ne grosse Anzah l ahn li cher ln teraktionsk reise, 
deren Kernstück immer eine Dorfgemeinschaft bildet und di e s i ch wi e Fischschuppen 
oder wie Dachz i egel überlappen. Die wichtigste deutliche Schwelle i n diesern Kontinu-
um, das s ich wahrsche inli ch rnehr ode r weniger gleichmassig über die ganze Inse l dehn-
t e , ist durch die hohe Haufigkeit der l nteraktionen i n n e r h a l b einer Dorf-
gemeinschaft gegeben60 
Ei ne europaische Landgemeinde von ungefa hr gl ei cher Grosse wie die me isten neu-
gu i nensischen unterscheidet s i ch von diesen durch den hoheren Grad an Integrat i on 
in i hrem umfassenden System, d. h. die Akt ivitaten i hrer Mi tglieder sind durch zahl-
re iche Faktoren bestimmt, deren Wirksamkeit ihren Ursprung ausserhalb de r Dorfge-
meinschaft nimmt, und ihre Mi tglieder verwenden relativ vie l von ihrem In t erakt i ons-
potential im Rahmen der Au ssenbez iehungen. Wenn das Int erakt ionspotenti al ei nes 
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Menschen konstant ist, muss dies zur Folge haben, dass seine Interaktionsquantitat, 
die er innerha l b der Gemeinde verwendet, entsprechend kleiner ist. Anders gesagt: 
eine erfol greiche lnteg r ierung i n ein umgreifendes soziales System kann nur auf 
Kosten der dorfinternen Integrat i on geschehen61 
6. 3. DIE SPRACHGEMEINSCHAFT ALS EIN SOZIALES SYSTEM62 
Unter dem geistigen Zugriff des Wissenschaftlers wird alles zum System. Sicherli ch 
konnte man z.B . die Gesamtbevolkerung des Sepik- Beckens auch als ein System auffas-
sen . Dank der langjahrigen Arbeit von D. Laycock und weiterer zahlreicher Lingui sten 
ist heute ein Panorama all er Sprachgruppen moglich, die am Sepik-Fluss se lbst und in 
den Steppen- und Berg l andschaften nordlich, west li ch und südlich des Hauptstromes 
ihre Wohnsitze haben . Die resu ltierende Erkenntnis lautet, dass viele dieser papua-
nischen Sprachen miteinander verwandt s ind. Laycock hat im Jahr 1973 sein Sepik-
Ramu- Phylum aufgestellt, dass aus 26 Sprachfami lien und aus 92 verschiedenen Einzel-
sprachen besteht. All erdi ngs betrachtet er die Verwandtschaft aller diese r Sprachen 
für noch ni cht ganz erwiesen. Al s ganz gesichert bezeichnet er jedoch die Verwandt-
schaft unter den meisten Sprachen des Sepik-Subphylums, zumindest also un ter 11 
Sprachfamilien, die sich aus 44 Einzelsprachen zusammen setzen . Eine diese r Sprach-
familien i st auch die Ndu, das latmul eine dieser Einze l sprachen. Die Iatmul waren 
somit Mitglieder einer für neuguinensische Verhaltnisse ziemlich grossen Sprach-
gemeinschaft, die mehr als 130 '000 lndividuen zahlt. Di e Anzahl der l ndividuen, di e 
Ndu - Sprachen sprechen, belauft s i ch auf mehr al s 91 '000 (den Rest machen die weni9er 
zahlreichen Sprachgruppen am oberen Sepik und in den wenig bevol kerten Gebieten süd-
l ich des Hauptstromes aus) . 
Al l e diese Ind i vi duen, die in 387 Dorfern l eben und 11 verwandte Sprachen spre-
chen konnte man al s Mitglieder eines einzigen sozia len Systems betrach ten . Wenn ihre 
Sprachen so viel Aehnlichke i ten aufweisen, setzt dies irgendeine Art der Beziehungen 
unter ihnen voraus , und diese Tatsache würde der all gemei nen Definition des Systems 
genügen. Wo die Ergebn i sse der Verg l ei che eine genet i sch bedingte Aehnlichke it er-
kennen l assen, müssen wir uns vorstellen, dass es in einer entfernten Vérgangenheit 
e ine relat iv kleine Bevol kerungsgruppe gab, die eine gemeinsame Sprache hatte. Nach-
dem sich dieses Urvol k stark vermehrte und über ei n weites Gebi et verbreitete, so 
dass die ei nzelnen Subgruppen immer wen iger direkten sozia l en Kontakt unterhal ten 
konnten, ware es allmah l ich zu einer Sprachdifferenzierung gekommen , die schli ess li ch 
das heutige Mosaikbild des Sepik-Subphylums ergibt . Durch eine so l che Annahme ge-
leitet konnten wir über die Richtungen, in denen s ich die wandernden Subgruppen des 
Urvol kes ausgebreitet haben, und über ihre ursprüngli chen Wohnorte Hypothesen auf-
stel len. Das Vorbild für ei n so l ches Vorgehen besitzen wi r in den Arbe i ten der 
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lndogerman isten. Aehnlichkeiten unter den Sprachen konnen aber auch i nfolge der 
gegenseit igen Beeinflussung der benachbarten Dorfgemeinschaften entstehen, so dass 
ni cht alle festgestel lten Aehnlichkeiten au f eine genetische Verwandtschaft zurück-
geführt werden müssen . In einem solchen Fall hatten wir es also nicht mit ei ner 
Sprachfamilie oder einem Sprachstamm zu tun, sondern mi t einem Sprachbund, wie dieses 
Phanomen von R. Jakobson benannt wurde63 . Di e Geschwind ig keit der Differenz ierung der 
Ursprache kann durch sehr unterschiedl iche Fa ktoren beeinflusst werden, und di e 
Sprachveranderung kann an verschiedenen Orten unterschiedl ich schnell vor sich ge-
gangen sein . Die di ffus ioni st ische Theorie der Sprachangleichung und der Sprachüber-
nahme hebt natürl ich die genetische Theorie der fortl aufenden Differenzi erung nicht 
auf. Sie erganzen sich eher gegenseitig, indem sie zwei verschiedene As pekte des 
Sprachwandel s erfassen. Wenn man aber diese beiden Aspekte bei der Rekonstruktion 
der Differenzierungsstufen in Betracht zieht, wird die Aufgabe so kompliziert, dass 
sich bei gleichzeitigem Fehlen der historischen, schrift l ichen Quellen kaum ei n zu-
verlassiges Bild zeichnen lasst. Aehnl iche Ueberlegungen gelten auch bei der Analyse 
der Verbreitung anderer kulturel ler Güter, gl eichgültig, ob es Axttypen, Typen der 
ornamenta l en Verzierung oder Moti ve der myt hi schen Erzahl ungen s ir.d. 
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SPRACHFAMI LIEN DES SEPIK-RAMU-PHYLUMS NACH LAYC OCK 1973, 1975 UND WURM 1981, 1982 
Sepik- Schultze- Yuat - Keram- Ramu -Gruppe (97 Sprachen ) , Bevolkerungszahl circa 195'000 
Oberer Sep i k- Fl uss 
1 Bi ksi (Iso lat) 
2 Abau (lso lat) 
3 Iwam-Familie (2 Sprachen) 
4 Wogamusin -Familie (2 Sprachen) 
5 Ram-Fam i l i e (3 Sprachen) 
6 Tama-Fam i lie (5 Sprachen) 
7 Yellow Ri ver-Familie (3 Sprachen) 
Mittlerer Sepik-Fluss 
8 Nukuma -Fami lie (2 Sprachen) 
9 Yeraka i (Iso l at) 
10 Ndu -Fami l ie (8 Sprachen) 
11 Sanio- Fami lie (6 Sprachen) 
12 Bahinemo- Familie (7 Sprachen) 
13 Al amblak-Familie (2 Sprachen) 
Leonhard Schu l tze-Fluss 
14 Wal io- Fam i l i e (3 Sprachen) 
15 Pap i-Fam il ie (2 Sprachen) 
Yuat- Fl us s 
16 Mongo l -Langam-Fami l ie (3 Sprachen) 
17 Yuat -Familie (5 Sprac hen) 
18 Maramba (Isolat) 
19 Waibuk-Famil i e (4 Sp rachen) 
Keram- und Ramu-Fluss 
20 Porapora-Famili e (4 Sprac hen) 
21 Ba naro (lsolat) 
22 Arafundi-Fami li e (2 Sprachen) 
23 Rao (Isolat) 
24 Aian-Fami li e (2 Sprachen) 
25 Otti l ien-Fami l ie (5 Sprachen) 
26 Misegian-Fami l ie (3 Sprachen) 
27 Ataitan- Familie (4 Sprachen) 
28 Tamo l an - Fam i l i e (7 Sprachen) 
Unterer Sepik-Fl uss 
29 Pondo-Familie (4 Sprachen) 
30 Nor- Fami l ie (2 Sprachen) 
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Sprachen und Bevolkerungsgruppen 
am Mitt l eren und Unteren Sep i k 
Nukuma-Fami l i e 
8.1. Kwoma 
8 .2. Kwanga 
Ndu - Fami l i e 
1 O. 1. N ga l a 
1 O. 2. Ma nambu 
10 .3 . Kaunga 
10.4. Kwasengen 
10.5 . Abelam 
10.6. Boiken 
10 . 7. Sawos 
1 O .8 . I a tmu l 
Bahinemo-Fami l ie 
12. 1. Bitara 
12. 2. Bahinemo 
12 . 3. Mari 
12 .4. Bisis 
12 .5 . Watakataui 
12 .6. Kap riman 
12 . 7. Suma riup 
Alamblak-Famil i e 
13. 1. Kan i ngara 
13. 2. Al amb l ak 
Pondo-Fami l ie 
29. 1 . Chambri 
29.2 . Yimas 
29 .3. Karawar i 
29 .4. Angoram 
Nor-F am i l i e 
30.1. Murik 
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UEBRIGE SPRACHEN DES SEPIK-GEBIETS (GRUPPIERUNGEN AUF DER EBENE DES PHYLUMS) 
I Sko (phy l um- l evel stock) 
li Kwomtar i (phy l um-level stock) 
111 Torice l li - Phy l um 
!V Arai bzw. Left May (phy l um-l eve l fami ly) 
V Amto-Musian (phy l um-leve l fami ly) 
V! Yuri, Busa, Nagatman (isolates) 
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Austronesische Sprachen ent l ang der Küste 
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7. DAS DORF UND SEINE UNTERTEILUNG 
7. 1. DAS DORF PALIMBEI ALS EIN WOHN- UND LEBENSRAUM 
Bevor wir mit der Beschreibung des Verwandtschaftssystems beginnen, wollen wir den 
Schauplatz der Gruppenaktivitaten der Palimbei beschreiben mit besonderer Berück-
sichtigung seiner kulturellen Gestaltung, die sehr deutlich den hohen Integrations-
grad der Gemeinschaft von Palimbei wiederspiegelt. 
Das Do rf Palimbei bestand zur Zeit unseres Aufenthaltes aus 63 Wohnhausern in 
gutem Zustand; davon waren 53 bewohnt, wahrend 10 leer standen. In den einzelnen 
Hausern wohnte in den meisten Fallen der Erbauer selbst oder sein Sohn, der schon 
beim Ba u mitgeholfen hatte oder zumindest an den kontinuierlichen Reparaturen be-
teiligt war. Da die Hau ser aus ziemlich kurzlebigem Mate r ial, d.h. aus Holz und aus 
Palmblattern gebaut sind, muss jeder erwachsene Mann einmal selbst ein Hau s errich-
ten, das in erster Linie von seiner Ehefrau , seinen Kindern und von ihm benützt wird. 
Die Arbeit vollzieht sich unter der Leitung des Vaters oder eines anderen alte ren 
Mannes mit Hilfe des Verwandtenkreises . 
W. Behrmann vermerkt auf seiner Karte beim Dorf Palimbei 33 Haus er ; diese Angabe 
bezieht s ich auf di e Situation in den Jahren 1912/ 13. Die vorige Generation der 
Palimbei - Bewohner - di e letzte , di e noc h wahrend der vorkolonialen Zei t erwac hsen 
wurde - baute un gef ahr doppelt so grosse Hauser, al s heute gebaut werden; di es geht 
auch aus den noch s i cht baren Grund r i ssen der ehemali gen Hauser hervor, die durc h a l te 
Pfosten mar kier t s ind. Danach hat t e das Dorf Pa limbei am Anfang des Jahrhunder ts et wa 
die glei che Grosse wie heute1 
Au sse r den Wohnh ause rn gab es in Palimbei zur Zeit un se res Aufenthaltes noch 10 
offentliche Bauten im kollektiven Bes itz und drei kleinere Hauser, die als Laden de-
kl ariert waren : alles zusammen 76 Gebaude. Weitere zwei Hauser befanden sich im Bau; 
21 Hauser in verschiedenen Stadien des Zerfalls, da ihre Erbauer und Besitzer in die 
Küstenstadte abgewandert waren . 
Die Hauser, Pfahlbauten, haben in der Regel einen rechteckigen Grundriss; die 
durchschnittliche Innenflache der Wohnhauser betragt 73 qm, die durchschnittliche 
Bewohnerzahl 4-5 Personen, also in den meisten Fallen eine vollstandige Familie, die 
zumindest aus einem Elternpaar und ihren Kindern zusammengesetzt war. Jeder Person 
standen durchschnittlich 15 qm gedeckten Wohnraumes zur Verfügung. Der Hausboden ist 
wegen der jahrlichen Ueberschwemmungen ungefahr drei Meter über die Erde erhoben. 
In der Niedrigwasserzeit bildet dieser vor Regen und Sonne abgeschirmte Raum unter 
dem Haus einen wichtigen zusatzlichen Lebensbereich. Die gedeckte Wohnflache (rund 
70 qm pro Haus ) ist also für zwei Drittel des Jahres doppelt zu zahlen2 




Der Wohnraum von Pal imbei im November 1972 
B a u t e n li !li !V v V! Tota l 
Ko s imb i 1 o 3 7 22 
Graslandse i te 11 4 1 16 
Seese i te 1 o 1 3 15 
Payamb4t 17 9 2 6 36 
Yarabungei 2 1 3 
Abusatngei ke ine An ga ben 
And i mb4t 3 3 7 
Tata l Pal imbe i 53 1 o 3 2 1 o 21 99 
Nambar4man 31 1 1 1 8 11 53 
Payamb4t 19 9 2 1 1 7 39 
Bedeutung der Ko l onnen: 
I - bewohnte Hauser, li - unbewohnte Hauser i n gutem Zustand , rrr - La-
den, !V - Hauser im Bau, V - offentl i che Bauten, V! - zerfal l ene Hauser 
Zur Funktion der offentlichen Bauten: 
In Kosimbi befanden sich drei offentl i che Bauten, di e für di e Besuche 
der Regierungsbeamten bestimmt waren- ein Haus für den austral i schen 
Beamten, ein Haus für seine Polizisten neuguinensischer Herkunft und 
ein kle i nes Schutzdach für die Feuerstel l e . Auf der Gras l andseite des 
Mitteldorfes befanden sich die katho l ische Kirche, erbaut im gleichen 
Stil und aus gl eichem Mater i al v1ie die übri gen Hauser im Dorf, sowie 
zwei weitere Hauser, die als Klassenzimmer dienten, und ein kl ei nes 
Versammlungshaus der Ado l eszenten. Das Mannerhaus Namba r4man habe i ch 
zur Seese ite gerechnet; ausser ihm befanden s i ch dort keine offent-
l i chen Bauten. In Payamb4t und AndimbH gab es je ei n Mannerhaus. 
H o h n f l a e h e li !li !V 
Ko s imbi 52 1 o 613 qm 2,5 ha 
Gras l andseite 57 11 87 0 qm 1 ,9 ha 
Seeseite 62 1 o 749 qm 2 ha 
Payamb4t 64 17 1270 qm 3,5 ha 
Yarabungei 14 2 *146 qm *0,3 ha 
Abusatngei 31 6 *438 qm *0,9 ha 
AndimbH 1 o 3 226 qm 1 ,2 ha 
Tata l Pal imbei 290 59 4312 qm 12,3 ha 
Bedeutung der Ko l onnen: 
I - Einwohnerzah l , li - Zahl der bewohnten Hauser, !li - gedeckte Wohn -
flache (einfach gezahlt), !V- Gesamtflache der einze l nen Dorftei l e 
Anmerkung: Die mit einem Stern versehenen Angaben beruhen nicht auf 
Vermessung, sondern sind anhand der Durchschnittswerte errechnet worden. 
einer Ecke oder einer Wand ent l ang stehen die Feuerscha l en und die Sagovorratstopfe; 
di es i st der Berei ch der Frau. Dieser Abte il ung, die al s Küche dient, lieg t der 
Schlafbereich meistens diagonal gegenüber. Grosse Fl ac hen des Hausinne ren s ind frei 
und dienen als Aufentha l ts raum für all e Mitglieder der Fami l ie. Wenn zwei Famil ien 
i n einem grosseren Haus wohnen, wird der Innenraum durch eine gedac hte Li nie quer zu 
seiner Langsachse zweigetei l t, und i n jeder Halfte wiederholt s ich die bipol are An-
ordnung. Vom Dachgebalk hangen frei im Raum mehrere ho l zerne Haken, an die man Tasch-
chen mi t Essen für jedes Familienmitgl ied zu hangen pfl egt; man sieht hier manchmal 
leere Taschchen der Sohne und Brüder hangen, die weit i n die Stadte oder auf die 
Pl antagen g~zogen sind3. Etwas hoher im dun klen Raum unter dem Firstbal ken hangen 
grossere Pakete, i n denen Kultgegenstande verborgen sind . Die niedri ger li egenden 
Querbalken, die auf beiden Seiten das Dac h tragen, dienen al s Gestell für verschiede-
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ne Arbe i tsi nstrumente und Waff en . In ei ner Ecke steht eine kle i ne S1gnaltrommel 
Auf diesen Innenraum ist man nur in der Nacht oder wahrend schlechten Wetters an-
gewi esen. Der grosste Teil der gewohnlichen Tagesakt ivitaten sp ielt sich unter dem 
Haus und in seiner Nahe ab, wenn nicht in weiterer Umgebung des Hauses oder ausser-
halb des Dorfes . Für den Mann bi l det das Mannerhaus einen wi chti gen zusa tz lichen 
Aufenthalts raum . 
Die Distanz von Haus zu Haus betragt im Durchschni tt 30 m; die kürzeren Entfer-
nungen betragen gegen 20, die l angeren gegen 50 m. Die Fl ache zwi schen den Hausern 
i s t im wahren Sinne des Wortes ein verl angerter Wohn raum . Um jedes Ha us ers trecken 
s ich im Durchschnitt ungefahr 900 qm unbebaute Dorffl ache . Der zu jedem Haus geho-
rende Berei ch stosst an die Bereiche der Nachbarhauser ; di ese Zonen gehen ineinander 
über, ohne dass s ie durch ei ne feste Abgrenzung wie z. B. e inen Zaun voneinander ge-
trennt waren . Ein kleinerer Tei l dieser Fl ache wird mit Hi l fe der schon erwahnten 
Aufschichtungen al s Garten verwendet: zahlreiche Kokospa l men, Fruchtbaume oder schat-
tenspendende Baume, die keine Nahrung l iefern, und eine Re ihe von weiteren kl eineren 
Zier- und Nutzpfl anzen werden i n der Nahe jedes Hauses gepfl anzt . Zum grosseren Teil 
ist di ese Flache aber mit Gras bewachsen; schmal e Wege führen zwischen den Hauser-
reihen hindurch und verb inden die einzel nen Dorftei l e . Dieser garten- oder parkarti ge 
Lebensraum wird dauernd benützt. Hier treffen sich die Nachbarn zum Plaudern, hand-
werk l iche und kunsthandwerk li che Tati gkeiten werden in Gruppen betrieben, Frauen 
flechten Fischreusen, Manner schnitzen, Kinder machen s ich auf Feuerstellen unter 
den Hausern ein kleines Essen. Gruppen von sp iel enden Kindern beanspruchen di esen 
Raum wohl am sta r ksten, und Jugendli che vera nstalten hier von Zeit zu Zeit ein Treffen 
mit Mus ik. 
In der Mitte des Dorfes aber befindet s i ch ein Bereich, der all dieser geschaft i -
gen Betriebsamkeit versch l ossen i st . Diese grosse l angli che Grasflache, wi e eine 
Al l ee von zwe i Pa lmenreihen gesaumt, wird an gewohn l ichen Tagen nicht betreten . Nur 
bei grossen Festen, die das ganze Dorf betreffen , wird sie al s Zeremonialp lat z ver-
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wendet. Die Manner selbst überqueren sie nur auf ausgetretenen Wegen, wenn sie ins 
Mannerhaus gehen; Frauen und Kinder aber dürfen sie,nur bei bestimmten grossen ritu-
ell en Anlassen betreten. Diese Allee ist in Palimbei 280 m lang und 30 bis 40 m 
breit . An beiden Enden steht je e i n Mannerhaus; zwei imposante Bauten, die viel ge-
raumiger und hoher sind al s die Wohnhauser5. 
Das Terrain, auf dem das Dorf Palimbei gebaut ist, neigt sich unmerklich von Osten 
gegen Westen . Deshalb nennt man den ostlichen Teil des Dorfes oberer Teil, den west-
lichen unterer Teil; hier steht das Mannerhaus PayambH, im oberen das Mannerhaus 
Nambar4man. Payamb4t, das grossere und schonere, ist fast 27 m lang und 10 m breit, 
hat also eine Innenf l ache von circa 270 qm; sein Giebelmast ragt 18 m in die Hohe. 
Eine Gruppe von machtigen Pfosten, die vor dem heutigen Mannerhaus Nambar4man stehen 
und seine alte Lage mark ieren, bezeugen, dass das alte Gebaude nicht kleiner war als 
Payamb4t; das heutige - mit einer Innenflache von circa 200 qm - ist bescheidener6 
Die Mannerhauser der Iatmul sind nicht mit Tempeln oder Heil i gtümern gleichzu-
setzen; sie dienen in erster Reihe den al ltaglichen, informellen Kontakten unter den 
initiierten Mannern. Wenn nicht grossere Beschaftigungen wie Hausbau, eine grosse 
gemeinsame Jagd oder bestimmte Saisonarbeiten den Tagesablauf bestimmen, geht am 
morgen jeder Mann ins Mannerhaus; das Essen, das ihm seine Frau zubereitet hat, 
bringt er mit 7. !m Mannerhaus kann man immer jemanden treffen, dort kann man über 
wi~htige Dinge reden oder klatschen, der Raum unter dem hohen Dachboden bietet -
ungeachtet der steigenden Sonne - eine ange nehme Kühle, und die geraumigen Ba nke 
laden zum Sch l af wahrend der Tageszeit ei n. Mit einem Sc hl ag kann s ich jedoch der 
grosse Raum , der die ganze mannli che Bevo lkerun g des Dorfes fassen kann, in ein 
Versammlungshaus verwandeln, wo Zeremo ni ell und Etikette walten: Redner treten auf, 
die lockere Atmosphare ist verschwunden, und die gespa nnte Aufmerksamkeit der An-
wesenden bezeugt, dass für die Dorfgemeinschaft lebenswicht ige Dinge besprochen wer-
den. Schliesslich ist das Mannerhaus auch e ine Statte, wo Rituale vorbereitet und 
durchgeführt werden. Diese Funktion des Ma nnerhauses betrachten die Iatmul als die 
tiefste und wichtigste: die Prasenz der Ahnen, die sich im Mannerhausbau se lbst und 
in seiner Einrichtung aussert, ist immer wahrnehmbar und bestimmend, auch wenn ein 
alltagliches Treffen oder eine po litische Versammlung stattfindet8. In der vorkolo-
nialen Zeit erfüllte das Mannerhaus auch die Funktion eines Waffenarsena l s. 
Ohne einen besonderen Grund übernachten die Manner nicht im Mannerhaus; sie sch l a-
fen normalerweise in den Wohnhausern, zusammen mit ihren Frauen und Kindern. 
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7.2. DIE GLIEDERUNG DER DORFBEVOELKERUNG NACH MAENNERHAUSGEMEINSCHAFTEN 
UND DIE TOCHTERSIEDLUNGEN VON PALIMBEI 
Die Iatmul gliedern die gesamte Dorfbevolkerung nach Mannerhausgemeinschaften. Alle 
Manner, die das Mannerhaus Payambit gebaut haben, wohnen mit ihren Familien in einem 
gemeinsamen Dorfteil, der nur durch ei ne Palmenreihe von der Hausergruppe der Manner -
haus gemeinschaft Nambariman abgehoben wird. Alle Hauser der Mannerhausgemeinschaft 
Payambit befinden sich nordlich der West-Ost-Achse, die durch den Zeremonialplatz 
gebildet wird; die Hauser der Mannerhausgemeinschaft Nambartman befinden sich auf 
beiden Seiten dieser Achse . An einer Stelle- ungefahr in der Mitte- wird die Allee 
von einem Weg durchkreuzt, den die Frauen und Kinder benützen dürfen, wenn sie von 
einer Hausergruppe der Mannerhausgemeinschaft Nambartman zur anderen Hausergruppe 
derselben Mannerhausgemeinschaft gehen wollen. Oestl i ch vom Mannerhaus Nambariman 
befindet sich eine dritte Hausergruppe, deren Bewohner auch zu Nambartman gehoren; 
dieser ostliche Dorfteil wird nach dem Grundstück Kosimbi genannt, oder einfach als 
oberer Teil bezeichnet . Den Teil der Mannerhausgemeinschaft Nambartman, der durch die 
Allee zwei gete ilt wird, nennt man Mitteldorf . Der nordliche Teil des Mitteldorfes 
heisst Seeseite, da früher der See Kow ikubu bis zum nordlichen Dorfrand reichte; der 
See ist zurückgegangen und hat in der Nahe des Dorfes Sumpfland zurückgelassen. Der 
süd liche Teil des Mitteldorfes hei sst Graslandseite, da man von hier aus durch einen 
Wa ld in ein paar Minu ten eine Wiese erre icht . Der Teil des Dorfes, wo die Hauser der 
Mannerhausgeme inschaft Payambtt stehen , wird einfach Payambtt oder der untere Te il 
ge nann t . Vom Grundr i ss des Dorfes aus bilden die Seeseite des Mitteldorfes und 
Payambt t einen ei nz i ge n kompakte n Hauserb lock . 
Unser Begriff der Mannerhausgeme ins chaft bezieht sich nicht nur auf di e Manner, 
sondern auch auf weitere Mitglieder ihrer Familien, ihre Schwestern und ihre Kinder. 
Eine Frau kann gleich wie ein Mann sagen "!eh gehore zu Payambtt", obwohl sie ke inen 
Zugang in s Ma nnerhaus hat, seltene rituelle Anlasse ausgenommen. 
We iter westlich von Payambtt standen ursprünglich Hauser der Mannerhausgemein-
schaft Andimbit. Die meisten ihrer Mitglieder sind in den Jahren 1947-49 ausgewan-
dert und gründeten das Dorf Yindabu; nur der alteste Mann von Andimbtt blieb in 
Palimbei und hütet den Boden der Ahnen. Ausser ihm leben in Andimbtt noch zwei Fa-
milien. An Stelle des ehemaligen grossen Mannerhauses steht heute nur ein kleines 
Versammlungshaus mit einer Flache von 90 qm . 
!m Westen, im Süden und im Osten re i cht der Wald bis zur Grenze des Bereichs, wo 
die Hauser stehen. !m Norden bildet die Grenze des unmittelbaren Dorfgebietes ein 
Bach; dahinter erstreckt sich der Grassumpf. Nordlich dieser Grenze, direkt auf dem 
Uferdamm des Baches, steht nur ein einziges Haus, das zu Payambtt gehort. Noch weiter 
no rdl ich, etwa einen halben Kilometer von Palimbei entfernt, befindet sich ein klei-
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gehoren zur Mannerhausgemeinschaft Payamb4t. Andimb 4t und Yarabungei zahle ich noch 
zum eigentlichen Dorf Palimbei, da sie zu Fuss nur 3 bis 5 Minuten vom Dorfkern ent-
fernt sind . Eine etwas grossere Splittersiedlung, die Abusatngei heisst und weiter 
entfernt ist, schliesse i ch nicht mehr ein, wenn es darum geht, die Dorfgemeinschaft 
von Palimbei als eine raumliche Einheit zu beschreiben. In allen wichtigen verwandt-
schaftlichen, rituellen und politischen Belangen bildet Abusatngei dennoch einen 
Teil der Dorfgemeinschaft von Palimbei. Abusatngei bef i ndet sich am rechten Sepik-
Ufer, fast gegenüber von Yensan, circa drei Kilometer von Palimbei entfernt und zu 
Fuss in drei Viertelstunden erreichbar (genauere Angaben über die Ve rteilung der 
Hauser und der Dorfflache auf einzelne Dorfteile finden sich in Tab. 6. ). 
7.3 . PALIMBEI ALS EINE KQMDA KTE SIEDLUNG 
!m Verg leich mit Streus iedlunge n, wo zwischen den einzelnen Gehoften oder Hauser-
gruppen grosse Fl achen nicht - bewohnten und nur wirtschaftlich genützten Landes sich 
erstrecken, hat Palimbei eine sehr kompakte Anlage: von der entferntesten Ecke von 
Andimb4t zu der von Kos imbi gelangt man bequem in 5 bis 7 Minu ten. Andererseits, im 
Vergleich mit einem stadtischen Baukomplex, ist die Anlage von Palimbei sehr locker. 
Aber sogar im Verg lei ch mit einem bestimmten Typu s europa is cher Dorfer würde si ch 
ze ige n, dass diese kompakter s ind al s Palimbei, dass ihre Hauser enger aneinander 
gebaut si nd als in Pa li mbei; und vor all em, dass die Grosse des unbebauten Landes 
zwischen den Hausern, das keinen wirtschaft li chen Zwecken dient und jedermann zu -
gangl i ch i st, in ke inem europa i schen Dorf die Grosse der innerdorflichen Garten- und 
Grasf l achen von Palimbei erreicht, die den Charakter eines Wohnraumes haben. Auch 
verbringen die europa i schen Bauern viel mehr Ze i t wahrend des Tages auf den Feldern 
al s in den Wohnhausern und deren unmittelbarer Umgebung. Dieser Umstand zeigt uns, 
dass wir bei der Beurte ilung der Dorfanlage von Palimbei uns nicht auf die rauml i che 
Anordnung der Hauser beschranken dürfen, sondern auch die Beschaffenheit der ty-
pischen produktiven und sonstigen Aktivitaten in Betracht ziehen müssen. Wenn der 
europaische Dorfbewohner einen grossen Teil des Tages auf dem Felde oder sogar in 
einer Fabrik verbringt, braucht er einen derart hochentwickelten sozialen Raum zwi-
schen den Hausern gar nicht; ihm genügen meistens die Gastwirtschaft, der Sportplatz, 
die Kirche und schliesslich der Innenraum seines eigenen Hauses, in dem er Besuche 
empfangen kan n. 
Das auffalligste Merkma l der latmu l-Siedlungsweise ist das Fehlen der Trenn-
vorrichtungen. Die europaischen Siedlungen sind meistens kompakter, die gedeckten 
Woh nraume der einzelnen Familien eng aneinander gedrangt, dafür aber durch feste 
Wande wiederum voneinander getrennt; die Treppenhauser und die umzaunten Vorhofe 
und Vorgarten ermoglichen den Bewohnern, sich gegenseitig zu meiden und ungestort 
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den Weg aus der eigenen Wohnung zu der nachsten unpersonl i chen Verkehrsader zurück-
zulegen . In Pal imbei genügen wenige Schritte, um von der Schlafstatte die Hausoff-
nung zu erreichen, die keine Tür aufwei st. Wenn man sich hi er, am oberen Ende der 
Leiter, die hinunter zum Erdboden führt, niederlasst, kann man schon in vi suel l en 
und akustischen Kontakt mit mehreren Nac hbarn treten . Selbs t die Wande der Hauser in 
Palimbei sind kein Hindernis für die Kommunikation ; sie bestehen aus ei ne r lockeren 
Reihe von Palmblattri ppen. Jede solche Blattrippe ist circa 10 em breit und le icht 
gebogen, so dass eine Ritze zwischen ihnen bleibt, durch die man sehr gut heraus-
schauen, aber weniger gut hineinschauen kann, weil der Innenraum am Tage dunkle r ist 
als die Umgebung. Wenn s i ch jemand dem Haus seines Nachbars nahert und fest s t el lt, 
dass man ihn noch nicht bemerkt hat , rauspert er sich lei cht, damit die Bewohner ihre 
Aufmerksamkeit auf ihn lenken. Der gedeckte Wohnraum unter dem erhohten, eigent li chen 
Wohnraum hat überhau pt keine Wande . 
Viele Charakteristika dieser Bauweise sind offenkundi g nu r in dem immerwarmen 
t ropischen Klima moglich; wenn wir abe r die europaischen bzw. australischen Si ed-
lungen betrachten, die in demse l ben Kl ima entstanden s i nd , werden wir den Gedanken 
ras ch fall en l assen, dass es di ese kli matischen Bedingungen waren, di e für die Her-
aus bildung des sozialen Raumes von Pali mbei entscheidend gewesen s ind. Es l iegt auf 
de r Hand, dass es die sozialen Strukturen und die Per sonli chkeits struktu ren waren . 
Es gibt keine gemeinsame produkti ve Au f ga be , die der Grund dafür i st , dass di e 
259 Bewohner von Pa limbei (ohne Abu satngei) in dieser kompakten Wohnstruktur zu -
sammenl eben. Die notwendi gen mini ma l en Gruppen für die wirtschaf t li che Kooperat ion 
sind - wi e es di e im ganzen latmul -Geb i et zahlreichen Spl i tte rs i ed lungen beweisen -
viel kl e iner al s di e Dorfgemeinschaft von Pa limbei . Al s Beispi el e ka nn Abusatnge i 
mit 31 oder Yindabu mit 82 Einwohne r n dienen. 
We nn wir da s Kinderhaben und ihre Erziehung nicht kurzerhand als Kinderprodukt ion 
bezei chnen, wie es ei ni ge marxi sti sche Theoretiker tu n, sehen wir kl ar, dass die 
rel at i v grosse Menschenballung im soz ial en Ra um der Gartenst adt Palimbei auf inte-
grativen Stru ktu ren beruht, di e ni cht pri mar durch produktive Aktivi tat en zustande 
kommen, sondern auf anderen Formen der Solidaritat beruhen. Manche produ kti ve Unter -
nehmungen werden zwar gemeinsam in gros seren Gruppen durchgeführt, nicht aber aus 
ei ner technologischen oder organisatori sc hen Notwendigkei t heraus . Al s einen we iteren 
Grund für das Zusammenbleiben der Einwoh ner von Palimbei konnte man noch die Stei ge-
rung der Verteidi gungsfahi gkeit anf ühren, di e in der vorkol oni alen Zei t von grosser 
W1chti gkei t war 9 
7.4 . DIE EINTEILUNG DER DORFGEME INSCHAFT IN KLANE 
nnerhalb der groben Unterteilung des Dorfes in einze lne Dorft eil e und der Dorfge-
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meinschaft in einzelne M~nnerhausgemeinschaften wird die gesamte BevHlkerung von 
Palimbei in einzelne Klane eingeteilt; besser gesagt, sie setzt sich aus den Klanen 
zusammen. Zur Zeit unseres Aufenthaltes gab es in Palimbei 23 Klane von verschiedener 
GrHsse. Die kleineren von ihnen z~hlten zwischen 5 und 15, die grHsseren zwischen 20 
und 30 Personen; die durchschnittliche Mitgliederzahl eines Klans belief sich im 
November 1972 auf 15. Die Berechnungen beziehen sich nur auf die Klanmitglieder, die 
zu dieser Zeit im Dorf wohnten. Wenn wir auch die abgewanderten Mitglieder z~hlen, 
betr~gt der Durchschnitt 31 Personen pro Klan. 
Der Dorfboden, d.h. der bewohnte Bereich, wo sich die H~user von Palimbei befin -
den, ist in 20 streifenfHrmige Grundstücke aufgeteilt (siehe den schematischen Plan 
des Dorfes, S. 75 ). Diese Streifen heissen auf Iatmul yarangi. Die Mitglieder eines 
Klanes leben zusammen auf einem solchen yarangi oder auf zwei benachbarten. Dies gilt 
nicht für die verheirateten Frauen, die - dem Brauch folgend - bei ihren Ehem~nnern 
wohnen 10 . Mit yarangi wird nicht nur das klaneigene Grundstück im Dorf bezeichnet, 
sondern auch der Klan selbst . Wenn man auf die Gesamtheit der Mitglieder des eigenen 
K l an e s Bezug nehmen w i l l , sa g t ma n =na yarangi ni mba o d er ei nfach ZJUna yarangi; 
wuna ist das Possessivpronomen der ersten Person Einzahl, ni mba bedeutet "di e Men-
schen" oder "die Gruppe". Die deut sche Uebersetzung des ganzen Ausdrucks kHnnte also 
lauten "meine Gruppe", oder "die Mens chen von meinem Grundstück". Die Mitglieder 
eines Klanes oder zweier benachbarter , durch gemeinsame Abstammung verwandter Kl ane 
bilden zusammen mit den an geheirateten Frauen eine kompakte Wohn gemeinschaft und 
f ühren vi el e ihrer a llt~g li c h e n A k tivi t~ te n gemeinsam durch. 
Ein Klan i st eine Grup pe von Men sc hen, die miteinander aussc hli ess li ch du rc h 
Ab st ammung verwa ndt sind . Es i s t ein hervorstechende s Merkmal des gei sti gen Syst ems 
der Iatmul , dass nur die Ab stannung in der m~ nnli c hen Linie beachtet wird, wenn es 
darum geht, den Personenkrei s zu definieren, der zu einem besonderen Klan gehHrt . 
Diese geistige Struktur nennen wir die Regel der patriliniearen Abstammungsrechnung. 
Mit ihrer Hilfe wird jedes neugeborene Kind einem und nur einem Klan zugeordnet, 
n~mlich demjenigen seines Vaters. Diese Regel hat zur Folge, dass sowohl die SHhne 
wie auch die THchter der Frauen eines Klanes nicht zu den Mitgliedern dieses Klanes 
z~hlen, sondern zu denjenigen der Klane ihrer V~ter, d.h. zu den Klanen der Ehe-
manner jener Frauen, von denen wir ausgegangen sind. Die ZugehHrigkeit zu den Klanen 
ist ausschliesslich. Man kann also nicht zu zwei solchen Gruppen gleichzeitig ge-
hHren. Sie ist auch unverausserlich, ausser wenn zu bestimmten Zwecken ein ausdrück-
licher zeremonieller Wechsel der KlanzugehHrigkeit vorgenommen wird. Adoptionen ge-
schehen mei stens i nnerha l b ei ne s K l an e s o d er z~1i se h en zwei en g mitei nander verwandten 
Klanen, so dass der ZugehHrigkeitswechsel - vom Standpunkt der Zuordnung des Kindes 
zu einer Gruppe aus - gar keine oder nur eine geringe Rolle spielt. 
Diese patrilinearen Blutsverwandten-Gruppen bezeichnen wir mit dem ursprüngl i ch 
keltischen Wort Klan, ohne damit zu implizieren, dass die Klane der alten Kelten die 
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gleiche Struktur wie die der Iatmul gehabt h~tten. 
An die Klandefinition wird die negative Heiratsregel geknüpft: Personen, die zum 
gleichen Klan gehoren, konnen weder eine geschlechtliche Verbindung noch eine Heirat 
miteinander eingehen bzw. sollten es nach dem Normsystem der Iatmul nicht tun. Diese 
geistige Struktur nennen wir die Exogamie-Regel. Di e Klane der Iatmul sind patrili-
neare exogame Blutsverwandten-Gruppen. Mit Hilfe dieser zwei Regel n wi rd die Grenze 
des Personenkreises, der zu einem Klan gehort, so gezogen, dass die zugeheirateten 
Frauen und die Nachkommen der weiblichen Mitglieder ausserhalb bl ei ben. 
In den europ~ischen Sprachen bezeichnen wir mit dem Wort Familie entweder die so-
genannte Elementarfamilie oder einen viel weiteren Kreis verwandter und verschw~ger­
ter Personen . Radcliffe- Brown definiert seinen Begriff der Elementarfamilie als eine 
Gruppe, die aus Vater, Mutter und aus ihren Kindern besteht. Von einer zusammenge-
setzten Elementarfamilie spricht er, wenn es sich um eine polygame Ehegemeinschaft 
handelt oder wenn ein Witwer bzw. eine Witwe Kinder aus der ersten Ehe in die zweite 
bringt11 . Wir wollen noch den Fall hinzufügen, dass ein geschiedener Ehepartner seine 
Ki nder aus der ersten Ehe in die zweite bringt, und den Fall der Adoption. In der 
Umgangssprache beze i chnen wir mit dem Wort Familie mei stens eine grossere Gruppe von 
Verwandten al s die Elementarfamilie: di e Geschwister der beiden Ehepartne r mit ihrer 
Nachkommenschaft und auch die Generationen der Eltern und der En kel des Ehepaares 
werden miteinbezogen 12 . Im Gegensatz zur Elementarfamilie konnten wir diesen weiteren 
Kreis al s eine erweiterte, eventuell t otale Fami lie beze i chnen. Be ide Abs tammungs -
linien, die m~nnliche und di e weibli che, werden in Europa bei der Defin iti on des Per-
sonenkrei ses , der zu ei ner erwe i terten Fami l i e gehort, ohne Unterschied beachtet . Für 
andere Zwecke , z.B. f ür erbrecht li che Bes timmungen, konnen s i e wohl unter schi eden 
werden und man ka nn an s ie sehr verschiedene Wertungen knüpfen; bei der Defini t ion 
des Familienkreises werden s ie aber beide glei ch verwendet . Weiter wer den zum Fami -
li enkrei s immer beide Ehepartner gez~hl t und di e Schwager und Schw~gerinnen desg l ei -
chen. 
In der Iatmul -Gesellschaft gibt es wohl di e Ei nheit der El eme ntarfami li e , wenn 
wi r si e al s du rc h best immte Ve rha ltensabl ~u fe und bes timmte Gru ppenakti vit~ten de-
finiert auffassen. Am au ff~ lligsten tritt sie uns in der Tatsache entgegen, dass sie 
den Kern der meisten Hau sgemeinschaften von Pali mbei ausmacht . Die Mitglieder einer 
Elementarfamilie wohnen i n der grossen Mehrzahl der F~lle- so lange di e M~dchen ni cht 
wegheiraten - unter ei nem Dac h. Dennoch gi bt es i n der Iatmul -Sprache ke in Wort, das 
die Famili e i n diesem Si nn beze i chnet. Das ge i sti ge Sys t em der Iatmu l macht eine ri -
gide begriffli che Unter sche i dung zwi schen der Gruppe der Ve rwandten des Vaters und 
de r Gruppe der Verwandten der Mutter - es gibt ke in Wo rt, das beide Gruppen als ei ne 
Einheit bezeichnen würde, wie es das europ~ ische Wort "Familie" l ei stet . Am besten 
konnen wir di es am Gebrauch des Wortes pamili im mel anes i schen Pidgi n ze i gen. Das 
Wort i st vom Engli schen 'family' abge l eitet, die Iatmul verwenden es aber so , dass es 
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mit dem Wort "Klan" gleichbedeutend is t. Wenn die Verwandten des Vate rs und de r 
Mutter bei irgendeinem Anlass in einem Haus zusammen kommen, kann man nic ht sagen, es 
wa re eine pamili im Haus. Es s ind zumindest zwei verschiedene pamili anwesend . Bei 
der Definition der verschiedenen Untergruppen der Verwandtschaft beachten auch die 
latmul beide Abstammungslinien, s ie unterscheiden s ie aber sorgfaltig voneinander. 
Die Iatmul -Sprache we i st kompl exe Begriffssysteme auf, di e sich mit di esen Unter-
gruppen befassen, sie verfügt aber über kein Wo rt, das eine Gruppe bezei chnen würde, 
zu der Mutter und Vater gemeinsam gehoren. 
!m Vergleich mi t unseren Verhaltn i ssen fallt weiter auf, dass nac h de r He i rat kein 
f ür die beiden Ehepartner glei cher, gemeinsamer Ei genname eingeführt wi rd, der in 
einem einheitli chen Gebrauch für di e Bezeichnung der Per son des Ehemannes , der Ehe-
f rau und der Kinder verwendet würde13 . Di e Ehefrau wird nac h der Hei rat unverandert 
weiterhin mit dem Eigennamen ihres vaterlichen Klanes bezeichnet und kann unter kei-
nen Umstanden ~it dem Namen des Kl anes ihres Ehemannes bezei chnet werden . !m Gegen-
teil, bei informell en wie bei zahl reichen rituellen Gelegenheiten wird sie immer hef-
ti g ihre eigene , besondere Kl anzugehorigkeit betonen (vgl. di e Au ssage von 
Nag iandtminsawa im Abschn i t t 12.8. ) . Sie wird auch ni e das Grundstück, wo sie mit 
i hrem Ma nn wohnt, als wuna yarangi beze ichnen, sondern als yarangi ihres Mannes . 
Di e Wi chti gkeit di eser Kl ane i st i n al l en Bere ichen des Lebens sehr gross. Ihre 
of fe nsi cht li che Funkt ion ist di e Regel ung der Hei ratsbezieh ungen und der Erbfol ge . 
Jedoc h auch i n viel en anderen Be l angen des All t ags von der Nah rungs beschaffung über 
die Veranst al tung der Ritua l e bi s zum emotional en Haushal t spie l en s i e eine hervor-
ragende Ro ll e . Die Gefü hl sbi ndu ngen, die unter europaischen Bedingungen auf die ei -
gene El ementarfamilie, auf di e Arbei t sgeme inschaft, zu der man gehort, und auf we i -
tere fu nkt ionel l e Kre i se vertei l t s i nd , konzentr ieren sich be i den Iatmul auf di e 
Insti tu t ion des Klanes . Die Bedürfnisse eines Menschen, die di e Elementarfamil ie 
nicht mehr er f üll en kann , werden in besondere Kategor i en aufgeteil t und jewei l s von 
einem spez i fisc hen Kl an wahrgenommen, se i es der ei gene Kl an, der Kl an der Mu t t er 
oder ande rs defi ni erte patrilineare Klane ; entsprechend werden die Lei st ungen eines 
Menschen, die über den engen Kreis der El ementarfamil i e hinausgehen, in Kategori en 
aufgeteilt und je auf einen besonderen pa trilinearen Klan ausgeri cht et . Die meisten 
Verhaltensvorschr i fte n bedürfen für i hre Definition des Klanbegriffes. Der person-
l iche Sto l z eines Iatmul, se i es ein Ma nn ode r eine Frau , is t unzertrennl i ch mit dem 
Klan verbunden. Vom e igenen Kl an ausgehend gestaltet man al l e Bez i ehungen zu den 
grosseren umgreifenden Gruppen und zu den anderen Klans , aus denen s i e s ich zusammen-
set zen. 
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8. DAS VERWANDTSCHAFTSSYSTEM 
ALS EIN SELBSTAENDIGER TEIL DES GEISTIGEN SYSTEMS 
8. 1. DER BEGRIFF DES VERWANDTSC HAFTSSYSTEMS UND DIE NATUERLI CHE VERWANDTSCHAFT 
Die Klanstruktur einer Dorfgemeinschaft ist der wichtigste Strukturte il jener Abtei-
l ung des gesamten ge i st igen Systems der latmul-Kultur, die wir al s Verwandtschafts -
system bezeichnen . Das Verwandtsc haftssystem der la t mul besteht aus vier grosseren 
Strukturte ilen : der Verwa ndtschaftstermino logie, der Ein te ilung in patri linea re Kl an, 
der negativen und praskriptiven Heiratsregeln und sch li ess li ch dem sogenannten Al-
tersklassensystem oder, wie wir es nennen wo llen, dem System der Generat ion sgruppen . 
Alle diese vier Strukturte il e des Verwandtschaftssystems sind an vie len Punkten eng 
miteinander verf l ochten, in anderen Hinsichten wiederum relativ unabhangig voneinan -
der. Alle haben s ie gemeinsam, dass ih re Grundsatze mit Hilfe e ines Bezugs auf die 
natürlichen Abstammungsstrukturen formuliert werden. Ohne diesen Bezug herzustellen, 
konnten weder die Iatmu l selbst noch wir s i e formulieren. 
Bevor wir eine Beschreibung des Verwandtschaftssystems der latmul versuchen, wol-
l en wir kl arste ll en, was wir mit dem Wort Verwandtschaft bezeichnen. Meyer' s neues 
Konversat ions- Lexikon bringt in seinem fünfzehnten Band au s dem Jahre 1867 die fol-
gende Aus kunft: "Verwandtschaft (eognatio, eonsanguinitas ), da s auf di e Zeugun g un d 
die dadureh ent st and ene Gemeinseha f t des Blutes si eh gründende Ve rh altnis zwi se hen 
mehreren Personen, oder das durch Erzeu gun g zwi sehen gewi ssen Pe rsonen ent standene 
Ve rhaltni s, wo nae h di e eine von de r ande ren, oder be ide zusammen von einer dri t t en 
Person abst ammen. Verwandtsehaft in di esem Sinne hei ss t im al t deutsehen Reehte Sipp-
sehaft, im kanon i sehen Parente la . Die dureh Zeugung entstandene Verwandtsehaft i st 
eine wahre, natürliehe, d. h. eine Blutsverwandtsehaft (e . natural i s sive vera), di e 
bloss von den Ge setzen angenommene aber ei ne fingirte Verwandtsehaft (e. fieta) .. . •• 14 
In dieser Def in it i on bezeiehnet man mit Verwandtschaft zwei verseh i edene As pekte der 
natür li ehen Abstammungsstruktur, erstens das Abstammungsverha ltni s zwisehen einem 
Elternteil und se inem Kind, das die Mutter geboren oder der Vater gezeugt hat, zwei-
tens das Verha ltnis der gemeinsamen Abstammung, das die l eib li ehen Geschwister ver-
bindet. Di ese Abstammu ngsstrukturen s ind nieht ku l turspezif i seh, sie sind nieht ein-
mal für die Mensehen spez ifi seh . Das erste Verha ltnis beze iehnen wir als vertikale 
Verwandtsehaft, das zweite al s horizontale Verwandtsehaft; in den fo l genden Dia -
grammen sind diese Verha l tn i sse mit Hilfe der einfa eh gezogenen vertika l en und hori-
zo ntal en Linien dargestellt. Die geometrisehen Gebilde - Dreieek, Kre is und Viereek -
ste ll en je eine Person dar und zwar eine ma nnli che, eine weib li ehe, oder eine Per-
son mi t unspez ifi ziertem Gesehleeht. Die doppelt gezogene Li nie bedeutet die ge -
seh l echt l iehen Verbindungen, die zur Zeugung geführt haben; deshalb kann sie nur 
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Abb . 3 
Di e Gru ndt ype n d e r Ve rw a nd t s ch af t s v e rhalt n i sse 
Personen verschiedenen Geschlechts verbinden (siehe Abb. 3). 
Zwischen e und D, gleich wie zwischen A und B, besteht das Verhaltnis der horizonta-
len, zwischen A und D, gleich wie zwischen A und e, M und C, M und D sowie B und E, 
da s Verhaltnis der ver t i kalen Verwa ndtschaft. Da s Verhaltni s zwi schen D und E be-
zeichnen wir als oblique Verwandtschaft, weil wir die Linien der natürlichen Ver-
wa ndtschafts struktur zuerst in aufsteigender Ri chtun g, dann in horizon ta ler und 
sch li ess li ch in abst e igender Ri chtung verfol gen müssen , bevo r wir von D zu E ge-
l ange n. Das Ve rha ltni s zwi sc hen A und M beze i chn en wir ni cht al s Verwa nd tsc haft , we nn 
s i e keine gemein same Vorfa hre n habe n. 
Di ese enge De fin it ion des Wo rtes Verwand tscha ft st ammt aus dem j uri st i schen 
Sprac hgebrauch. Ursprünglich hat es jede Art sozi ale r Bezi ehung beze ichnet, ins -
beso nd ere vertraulichere Beziehungen. "Am best en zeigt s i ch die Au sdehnung dieses 
Gebrauches in den vielen einst üblichen Zu sammen setzungen, bei denen wir heute - an-
gehori ge, -mitglieder oder -genossen vorziehen würden." 15 Noch im 19 . Jahrhundert, 
zu gleiche r Zeit als o , als irgendeine gelehrte Hand die Meyer-Definiti on auf die 
Begriffe des romischen Rechtes zu geschnitten hat, sprach man von Bundesverwandten, 
Geri chtsverwandten, Kanzleiverwandten, Ratsverwandten, ete. "In neuerer Zeit hat sich 
der Begriff auf den der Zugehorigkeit zu einer Familie eingeengt ... "15 In dieser 
Verwendung kann es auch die angeheirateten und verschwagerten Personen bezeichnen. 
"Die heutige Rechtsprache hat da gegen das Wort auf den Begriff des Blutsverwandten 
eingeengt. In ihrem Sinn sind verwandt nur Personen, die entweder voneinander ab-
stammen und dann als in gerader Li nie verwandt gelten, oder die von derselben dritten 
Person abstammen und von denen es dann heisst, dass sie in der Seitenlinie verwandt 
sind. Da gegen besteht zwischen einem Ehegatten und den Blutsverwandten des anderen 
Ehegatten juristisch keine Verwandtschaft, sondern Verschwagerung." 15 
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In der vorl i egenden Arbe i t werden wir uns di esem engen Sprachgebrauch anschliessen. 
Die verschiedenen Strukturte il e des geistigen Systems wie die Regel der patril inearen 
Abstammungsrechnung oder di e praskr i ptive Heiratsrege l wo ll en wir vom Begriff der 
natürli chen Verwandtscha f t abhebe n und mi t ein em besondere n Ausd ruck al s "das Ver-
wandtschaftssystem" beze ichnen. Di e natürl i chen Verwandtschaftsstrukturen subsumieren 
wir al so nicht unter dem Begr i ff des Verwandtschaftssystems . Ob wi r mi t qem Ausdruck 
Verwandtschaftssystem led i g l ic~ die Verhaltensvorschr i ften , deren Formul i erung sich 
auf die natür li che Ven1andtschaft stützt, oder auch das entsprechende konkrete Ver-
ha l ten bezeichnen , brauchen wi r jetzt nicht zu entsche iden . In diesem zweiten Tei l 
der vorliegenden Arbe i t befassen wir uns fast aussch li ess l ich mit den ge i stigen 
Strukturen und ziehen nur ga nz abstrakte Verhal tensbeschreibungen heran, wie s i e 
durch Worter wie Gesch l echtsakt, Geburt , Mutterschaft, Vaterschaft , Verschwisteru ng, 
Verschwagerung, bzw . Heirat , Wohnort, Adopt i on oder Sche idung ge lei st et werden . 
Wi r wollen uns noch di e klaren Definitionen der modernen Rechtsprache vergegen -
wart i gen ; wi r bez iehen sie aus einem Lehrbuch des Familienrechts , herausgegeben im 
Jahre 1971 . Besonders beachtenswert f i nde i eh di e Verwerfung des Begr i ffes der 
"nichtehel i chen Verwandtschaft" und die darauffol genden Ueberlegungen . Der Autor 
sche idet hier s treng zwi schen der natür l ichen Abstammu ngsstruktur und den verschie-
dene n recht li chen oder anderen sozial en Best immungen, die mit Hilfe ei nes Bezu gs auf 
diese natür li chen Strukturen formu l ier t werden . Dies i s t die fundamentale Unter-
sc heidung, um di e es un s in diesem Kap i t e l geh t . Wi r zit ieren di e fol genden Ab-
schn i tte : 
" Ve r~1a nd tscha f t i st Bl ut sverwa ndtsc haft , die Ab stammu ng al so das entsc heidende 
Kr i ter ium . Gl ei chg ül t ig i s t , ob die Abstammun g auf ehel i cher ode r nichteheli cher 
Gebu rt beruht. Auch das ni chtehel i che Ki nd i st mütter li cherse i t s und vaterli cher -
se its m i t a ll se i nen Vorfahren verwandt. 
Es gi bt auch keinen besonderen Begriff der 'nichtehe l i chen Verwandtschaft' . Da ss 
einze l ne Wi r kungen der Verwa ndtschaft be im nichtehe l i chen Kind anders ausgesta l tet 
sind als beim ehel i chen, wi l l ni chts besagen : die Wi rkungen der Verwa ndtschaft kon -
stituieren nicht deren Begriff; sie knüpfen an ihn an. 
Nicht miteinander verwa ndt s i nd Kinder, die i n ei ner Ehe 'zusamme ngebracht ' wer-
den. Sie haben keine geme i nsamen Vorfahren; die Ehe je eines El ternte il s begrü ndet 
noch nicht einma l Schwagerscha f t zwischen ihnen . 
Personen, von denen ei ne von der anderen abstammt, s i nd in gerader Lin i e mit-
einander verwandt . Personen, die nicht in gerader Lin i e mi teinander verwandt sind, 
aber von derselben dr i tten Person abstammen, sind Verwandte in der Seiten l inie 
(Geschwister, Onkel (Tante) und Nichte( Neffe), Vettern usw . ) . .. 
Die Rechtsfolgen verwandtschaftl i cher Bez i ehungen sind symptomatisch für das im 
Vergleich mit früheren Zeiten rasch verb l assende Verwandtscha f tsgefühl entfernteren 
Ven1andten gegenüber. Das Verwandtenerbrecht kennt z w ar k ei ne Grenzen . .. A b er e s 
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bleibt Ausnahme ... In merklicher Verengung geht schon das Verfahrensrecht für Zeug-
nis-, Auskunfts-, Eides- und Gutachtenverweigerung ... nie über die Verwandtschaft 
gerader Linie und die Seitenverwandtschaft bis zum dritten Grade hinaus ... Das Recht 
der Glaubigeranfechtung berücksichtigt bei der Absichtsanfechtung nurmehr die Ver-
wandten der geraden Linie und die Geschwister ... Es zieht damit ei ne Grenze, die 
sich im § 173 StGB für die Strafbarkeit der Blutschande und im § 4 EheG bei den Ehe-
verboten wiederfindet ... Besonders kenn zeichnend für den Standort der Gegenwart aber 
ist und bleibt das Unterhaltsrecht. Es verpflichtet nurmehr Verwandte der geraden 
Linie (schon nicht mehr Geschwister), einander Unterhalt zu gewahren und nahert sich 
damit bereits dem Extrem der Beschrankung auf das Eltern-Kind-Verhaltnis. 
Verschwagert sind nur die Verwandten eines Ehegatten mit dem anderen Ehegatten. 
Nicht verschwagert sind die Verwandten des einen Ehegatten mit den Verwa ndten des 
anderen Ehegatten. Nicht verschwagert sind die Verschwagerten eines Ehegatten mit 
dem anderen Ehegatten. Nicht verschwagert i st der Ehegatte eines Verwandten mit dem 
Ehegatten des anderen Verwandten . 
Schwagerschaft verbindet weniger als Verwandtschaft; ihre Bedeutung für das 
Rechts l eben ist daher ger inger." 16 
Die juristische Herausstellung der natürlichen Verwandtschaft als e ines wichtigen 
Bezugspunktes, an den bestimmte Rechtsfolgen geknüpft werden, entspricht sehr gut der 
Einstel lung der latmul. Die natürliche Verwandtschaft und die Tatsache der Zeugung 
bzw. der Geburt verlieren ihre Bedeutung nie, gle ichgült ig wie weit sich die Struk-
tur der sozia l en Beziehungen von der natürlichen Abstammungsstrukturen entfernt hat. 
Geschehe es durch Adoptionen, Scheidungen, Neuverheiratung, Sterilitat, durch einen 
zeremoniellen Wechsel der Klanzugehorigkeit oder wie auch immer, die Iatmul gehen 
n i e über d i ese n Sachverha lt h i nweg, sondern s te ll en i mmer fes t, wer d er "w i r k l i eh e" 
Vater oder wie die "ursprüngliche" Klanzugehorigkeit i st . 
!m Falle der Schwagerschaft finden wir es wen iger zweckmassig, dem heutigen juri-
stischen Gebrauch zu folgen. Entsprechend der grossen Verbindlichkeit der Verschwa-
gerung, die bei den latmul alle Verwandten beider Ehepartner in komplexe und lang-
dauernde Tauschbeziehungen einbezieht, werden wir mit dem Wort Schwagerschaft auch 
die Verhaltnisse bezeichnen, die die zitierte Definition explizit aus dem Begriff 
ausschliesst. Dem juristischen Sprachgebrauch folgen wir aber darin, dass wir die 
Begriffe der Verwandtschaft und der Schwagerschaft streng voneinander scheiden und 
keine Ueberlappung der Anwendungsbereiche der entsprechenden Worter zulassen. Ohne 
diese Scheidung konnten wir namlich die praskriptiven Heiratsregeln, die eine geord-
nete Ueberlappung dieser Art schaffen, gar nicht beschreiben. 
Wenn wir betonen wollen, dass die Verwand tschaft und die Schwagerschaft miteinan-
der unzertrennlich verbunden sind, dass eine ohne die andere nicht existieren kann 
und dass es sich um zwei verschiedene Aspekte eines einheitlichen Phanomens handelt, 
konnen wir andere Ausdrücke verwenden, die beide umfassen. Man konnte z.B. vom 
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natürlichen Stammbaum reden. Die europai schen Sprachen verfügen aber über einen ge-
laufigen Ausdruck, der auf die semantische Opposition zwischen der Verwandtschaft und 
Schwagerschaft ke i ne Rücks icht nimmt, naml ich das Wort "Fami l ie'' . Wir zitie ren noch-
ma l s eine behabige Meyer- Def init ion aus dem Jahr 1867. "Gegenwartig versteht ma n unter 
Fami lie entweder die aus El tern, Kindern und sonst igen Hausgenossen, mogen diese l ben 
mit jenen und unter sich verwandt sein, oder ni cht, bestehende und durch den Ha usva-
ter und die Hausmutter reprasentierte haus liche Gesellschaft, oder man bezieht den 
Ausdruck bloss auf die verwandtschaftlichen Verhaltnisse und begreift dann unter Fa-
mi l ie entweder die Gesamtheit der durch die Ehe und unmittelbare Abstammung unter 
sich verbundenen Personen, zunachst also Ehegatten und Kinder, oder die Gesamtheit 
der von einem gemeinschaftlichen Stammvater Abstammenden , wohl auch mit Einschluss 
der durch Heirath mit diesen Verbundenen, oder im All gemeinen eine Gesamtheit naher 
miteinander verwandten Personen.· 17 
Die Unterscheidung zwischen den Strukturen der natürlichen Verwandtschaft und dem 
Verwandtschaftssystem ist ein fester Bestandteil der europaischen Sprachkultur; 
M. Fortes bezeichnet sie al s ' an analytical distinct ion of key importance ' 18. Bereits 
für A.R. Radcliffe- Brown war s i e von zentraler Bedeutung. !m Jahre 1931 schrieb er in 
The social organization of Austmlian t r i bes : "By kinsh i p is here meant genealogical 
relationship recogn i zed and made the basis of the regula tion of socia l rel ations bet-
ween individual s ... This system of genealogical re l ations hips i s not i tself a ki nshi p 
system, but i t affords the basis on which the kinshi p system i s built . .. In Aust ra li a 
we have an exampl e of a soc iety in which the very wides t poss i bl e recogniti on i s given 
to geneal og ical rel at ionships . In a tri be tha t has not been affected by white i ntru -
s ion, it i s easy to coll ect f ull pedi grees for the whole tr ibe . Further, these genea-
l ogica l re l at ionships are made , in Australia , the basis of an extensive and hi ghly 
organized sys tem of rec iprocal obligations . •19 
Was er mit dem Begriff des 'kinshi p system' meint, hat er gegen Ende seines Lebens 
nochma l s w ie f o l g t zusammengefasst : "I n me i nen Aufsatzen sprac h i eh vom ' Vervlandt-
schaftssystem '. Es gi ng mir dabei um die Idee, dass wir in ei ner gegebenen Gesell-
schaft- mindestens konzeptuell, wenn ni cht in Realitat - ei ne Reihe von Akt ionen 
und lnteraktionen i solieren konnen, die s i ch unter Einzelpersonen abspielen und die 
durch die Verwandtschaftsbeziehungen und Heiratsbeziehungen determin i ert werden . 
[Diese Kategorie der Aktionen einerseits und die Verwandtschaftsbeziehungen anderer-
sei t s ] s ind in jeder besonderen Gesellschaft so mi te inander verknüpft, dass s ie e in 
System konstitu ieren, dessen analytische Beschreibung mog li ch i st.•20 Das konkrete 
Verhal ten, d.h. die "Akt ionen und lnterakt i onen", werden durc h di e natürl ichen Ab-
stammungsstruktu ren sicher nicht einfach "determiniert". Ohne uns aber auf die Frage 
der Determination einzulassen, wollen wir uns einem anderen Aspekt der Ueberlegung 
von Radcli ffe- Brown zuwenden. Das Verwandtschaftssystem wird , ihm zufo l ge, durch 
ei ne systemat i sche Ve rfl echtung zwi schen zwei Ebenen hervorgebracht, namlich zwi schen 
82 
der Ebene des konkreten Verhaltens und derjenigen der natürlichen Abstammungsstruk-
tur. Dieser.ana lytische Zugang ist, glaube ich, berechtigt; Radcliffe-Brown sche in t 
aber nicht -voll in Rechnung gezogen zu haben, dass das Resultat dieser Verflechtung 
geist iger Natur ist, dass es sich um eine semant i sche Struktur handelt. 
Es ist relativ einfach, das Verhaltnis dieser semant i schen Struktur zu den natür-
lichen Abstammungsstrukturen zu bestimmen; gleichzeitig ist es viel schwieriger, ihr 
Verhaltnis zum konkreten Verha lten zu untersuchen. Den Strukturteilen eines geistigen 
Systems sieht man sofort an, ob sie mi t Hilfe des Bezugs auf die natürlichen Ver-
wandtschaftsstrukturen formuliert wurden oder ni ch t. Wenn dies zutr ifft, wie z.B. im 
Falle der Rege l der patr ilinearen Abstammungsrechnung, betrachten wir sie als einen 
Teil des Verwand tschaftssystems. Das konkrete Verha lten der beteiligten Personen 
ist aber ein komplexes Phanomen, das wir s i cher li ch nur ungenügend erklart oder be-
schrieben haben, wenn wi r irgendeine Beziehung zur natür l ichen Verwandtscha ft fest -
gestel l t haben. !m Bere ich des konkreten Verha ltens ist es schwieriger, den Ante il 
zu bestimmen, der in einem so hohem Mass von den Venvandtschaftsstrukturen "deter-
miniert" i st, dass se ine Zuordnung zum Verwandtschaftssystem berechtigt ware. In 
seinem Denkmode ll betonte Radc li ffe-Brown das konkrete Verha l ten; in seinen Arbeiten 
jedoch ga b er sich vielmehr mit der Analyse der konzeptue ll en Systeme als mit der 
Analyse des Verha l tens ab. 
Nicht nur "Akt i onen und Interaktionen", so ndern auch das rel igios -mytholog i sc he 
W eltbi l d wo l l te Ra de l i ffe - Brown un te r se i n em Begri f f des Verwandtscha ftssys t em s sub-
sumieren. "I regard ancestor worship , where i t exis ts, as in a rea l sense part of the 
kin sh ip system , constituted as i t i s by the re l ations of living persons to the i r 
deceased kindred, and affecting as it does the relations of living persons to one 
another. "21 Di e Verknüpfung zwischen einer Ahnen -Rel igion bzw. Mytho logie und dem 
Verwandtschaftssystem kann sehr eng se in . Die Iatmul - Sprache weist zwar vie l e Worter 
au f, die die versch iedenen Erscheinungsformen der Ah nen unabhangig vom Verwandt-
schaftssystern bezeichnen, dennoch s ind die normalen Verwandtschaftstermini, di e man 
sonst den l ebenden Verwandten gegenüber verwendet, die gewohn l ichste Form der Be-
zeic hnun g und der Anrede auch den Ahnen gegenüber: die Ahnfrau ist einfach name , 
die Mutter, und der Ahne nait , der Vater . Es bestehen weitere, noch tiefer gehende 
Verknüpfungen zwischen der Mytho log ie der latmu l und ihrem Verwandtschaftssystem . 
So werden wir uns gezwungen sehen, im Kap . 11 einen relativ umfangreichen Teil des 
mytho logischen Systems zu beschreiben, wenn es uns darum gehen wird, das semantische 
Pr inzip der Klanbenennung zu demonstr ieren . Trotzdem sind wir nicht berechtigt, die 
Gesamtheit einer Ahnen- Re li gion bzw . Mytho l ogie als einen untergeordneten Teil 
des Verwandtschafts systems zu betrachten; dies würde den Begriff ' kinship system' 
so ausdehnen, dass er jegli chen analytischen Wert einbüsste . 
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8.2 DIE STEL LUNG DES VERWANDTSCHAFTSSYSTEMS !M GANZ EN EINER KULTUR 
Das Verwandtschaf tssystem se l bst macht ei nen untergeordneten un d verh~ l tn i sm~ssig 
unwich ti gen Te il der Beschreibung einer Ku l tur aus . Dies gi l t, glaube i ch, sogar für 
die Gese ll schaften der ursprünglichen Australier mi t ihren komplexen Verwandtschafts-
systemen. Dennoch hat man das Gewicht der Verwandtschaftssysteme - wahrscheinlich 
wegen i hrer systematischen Ei genschaften - weit übersch~tzt, und die ethnologische 
Wissenschaft hat sich manchmal so benommen, als ob eine f remde Ku l tur schon erfasst 
w~re , wenn man ihr Verwandtschaftssystem dargestellt hat . 
Aber selbst die Darstellungen der Verwandtschaftssysteme lassen viel zu wünschen 
übr i g. Sie geben mehr oder wen iger ausführ li ch best immt e Strukturtei l e des ge i stigen 
Systems wieder und vernachl~ss i gen die Beschrei bung des konkreten Verha l te ns. Ver-
schiedene Regeln wie die der patri l inearen Abstammungsrechnung oder die Heiratsregeln 
oder andere, kompl exere Verha l tensregeln, di e der Ethnograph von seinen Informanten 
a l s fer t i ge Formul ierungen erfahren hat , werden selten durch ausgedehnte Beobach-
tungen des kon kreten Verhaltens erg ~ nzt. Wenn die Ve rha l ten sbeschreibungen in solche 
ethnographi sc he Ber ichte doch Eingang gefunden haben, waren es mei stens bruchstück-
hafte und abst rakte Kurzbeschreibungen, ei ne Art demonstrativer Bei spiele, die die 
lnformanten bei der Mitteilung der Verhal t ensregel n beizufügen pf l egen, um dem frem-
de n Bes ucher di e Anwendung der Rege l zu e r k l ~ ren . Di e ethnographi schen Berichte, di e 
s i ch in dieser Wei se auf di e Dar stell ung des ge i sti ge n Systems , insbesonde re auf die 
Wi ede r ga be se iner Rege ln besc h r~ n ken, erwecke n oft- s i cher zum Teil un gewoll t - de n 
Eindruck, dass di e Me nsc hen in de r be t reffende n Gese l l schaf t ein puppe nhaf tes Dase i n 
f ühre n, ind em ihre Ak t ionen du rc h di ese Rege ln bes timnt s ind. De r Leser solcher Be-
ri chte ka nn s i ch kaum der trüger i sc hen Vi sion widersetzen, das s die Gliedmasse n di e-
ser exoti schen Men sc hen, über die er unter r ichtet wird, an F~den h~ngen, die ein 
Monstrum, bei den ei nen "Verwandtschaft ", bei den anderen "Kultur" gena nnt, in der 
Hand h~ l t . Radcliffe-Brown hat of t diese Todsünde der Ethnologie begangen, indem 
er s i ch ni cht der Mühe unterzogen hat, eine dynamischere Vo rste ll ung vom V erh ~ l tn i s 
des geistigen Systems zum konkreten Verhalten zu vermitte l n. Zi tieren wi r noch ein-
mal aus The soaial or>ganization of Australian t ribes : "Unter uns [i n Europa ] be-
einflussen die genealog i schen Verh~ltnisse unsere Bez iehungen nur i n einem kl einen 
Ausmass, d. h. nur die Bez iehungen zu ei nem kl ei nen Kre i s von Me nschen, unseren n~ch­
sten Verwandten . In den ursprüng li chen Gese ll schaften Austra l iens dagegen regulieren 
die genea l ogischen V erh~ltnisse mehr oder wen iger entschieden das Verha l ten eines 
Individuums zu jeder Person, mit der er überhaupt irgendwelchen sozialen Umgang 
hat." 22 Man konnte sehr gut auch das Gegenteil behaupten, n~m l ich, die Australier 
würden ihre genea l ogischen Verh~ltn i sse regulieren, nicht umgekehrt. 
Die Ueberw i ndung di eser Beschr~nkung und eine tiefere, umfassendere Beschreibung 
des Verhaltens kann man nicht anders bewerkstelligen al s durch eine kompetente 
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Anwendung und Weiterentwicklung der soziologischen und psychologischen Forschungs-
methoden, d.h. eine Ueberwindung des methodologischen Provinzialismus. 
Aber auch die Beschreibungen der ge isti gen Systeme - ohne dass man eine vertiefte 
Verha ltensbeschreibung fordert - kommen im ethnologischen Sch rifttum oft zu kurz. 
Vielfach haben Ethnologen nur Beschreibungen von solchen Fragmenten der geistigen 
Systeme ge liefert, die sich auf einen engen Bereich des sozialen Lebens, z.B. auf 
die Verwa ndtschaftsverhaltnisse, bez iehen, ohne von der erstaunlichen Vie lfalt des 
geist igen Lebens in den betreffenden Gesellschaften ein gleich ausführliches Bild 
zu entwerfen. Die Tabelle der Verwandtschaftstermini und ein paar Angaben über die 
Konstitution der Klane ka nn man namlich auch mit einer sehr dürfti gen Kenntnis von 
Sprache und Mythologie zustande bringen. Die umfassenderen Teile des geistigen Sy-
stems , in denen das Verwandtschaftssystem eingebettet ist, sind dagegen sehr schwie-
rig zu beschreiben und zu analysieren . Es ist immer noch nicht überflüssig geworden, 
zu betonen, dass mo nographische Analysen sprachkundiger Ethnologen wichtiger sind als 
unreife Klassifikationen nach missverstandenen Merkmalen, die zu bedeutungslosen 
sta tistischen Aussagen führen. Es ist immer noch nicht überflüssig geworden, wie es 
R. Needham tut, einen hohen Grad der Vertrauthe it mit 'individual systems' und eine 
"intensive, grundsatz lich semanti sche Art der Untersuchung' ' zu fordern 23 
In der Feldforschung gehen wir von bestimmten sehr abstrakten Frageste llunge n 
aus - seien s ie formuli ert oder implizit . Dann unterziehen wi r un s einem Erfahrungs-
prozess , der uns belastet; er überschüttet uns mit Phanomenen, für die unsere ur-
sprüng li chen Fragestellungen nur ein sehr schwaches Vehikel bereitgestellt haben. 
Wenn es uns ge lingt, die neue Erfahrung zu verdrangen und die Fragestellungen zu 
retten, s ind wir gesc heitert. Wenn wir unsere gesc heiterten Fragestellungen aufge -
lbst , relativiert, neu formuliert haben, gesch ieh t es, dass wir die Trennungslinie 
zw ischen den wenigen Erkenntnissen und den offenen Fragen klarer sehen. Diese letzte 
Phase rüstet uns mit neuen Frageste llungen aus und befahigt uns, neue Erfahrungen zu 
machen. In der mittleren Phase sieht Needham 'the real key to theoretical advance'. 
Der Weg zu einer fruchtbaren Theoriebildung führt durch diese Phase der Erfassung 
(comprehension) der einzigartigen Lebensweisen, durch Myriaden der 'cultural details 
of individual societies'. "Gleich welchen Platz wir in unseren Arbeiten den Prinzi-
pien der Klassifizierung, den Strukturen des Tausches oder den phonetischen Kontra-
sten zugewiesen haben, es geht uns mehr um die B e d e u t u n g (meaning) al s um 
die Form der sozialen Phanomene, mit denen wir uns beschaftigen.· 24 
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9. DI E VERWANDTSCHAFTSTERM INOLOG IE 
9.1 . DIE GRUNDTYP EN DER VERWANDTSC HAFTSTERM INOLOG IEN 
Die latmul -Terminologie gehort zu einer Kategorie von Verwandtschaftsterminolog ien, 
die L. H. Morgan ' the cl ass i ficatory systems of consangu ini ty ' genannt hat, und die 
sich von den Verwandtschaftstermi no l og i en der meisten europaischen Sprachen i n wich -
tigen Punkten untersche iden. Als eine hervorragende Struktureigenschaft der 'classi -
ficatory systerns ' bezeichnet er die sogenannte Verschmelzu ng der direkten Abstammungs-
li nie mit den Se itenl i ni en . Die deutsche Termino l ogie untersche i det konsequent zwi -
schen diesen zwe i Typen der Abstarnmungs lini en, oder, wie i ch mi ch ausdrUcken wi ll , 
zwischen der direkten und der ob li quen Verwandtschaft (s i ehe die Defi nition im Kap . 8, 
Abb . 3) . FUr die Bezeichnung des Vaters bes i tzt die deutsche Termino l og ie ei nen be-
sonderen Term i nus , der sich nur auf eine Person bezieht; schon der nachstfolgende 
ob l ique Verwandte , der Va terbruder, wi rd im modernen Deutsch mit ei nem anderen Ter-
minus beze ichnet. In den 'c l ass i ficatory systems' werden der Vater und der Vaterbru -
der rnit dem gl eichen Termi nus beze ichnet. Dies ist ein fundamentaler Unterschied, und 
Morgan ~1ar sicher im Recht, al s er diese zwe i Kategor i en von Termi nologien a l s gegen-
satz l ich hingeste ll t hat. FUr den Typus, der uns ge laufi g ist, hat er den Namen 
'descr i pt ive systerns of consangu i ni ty ' gepragt . Die spatere Forschu ng auf di esern 
Gebiet, auch wenn s ie die meisten interpretativen Vers uche Morga ns in Zweife l gezogen 
hat, brauchte an dieser fundamentalen binaren Typo l og ie nicht zu rütte l n. Es hande l t 
s i ch um eine wi ssenschaftliche Le istung vo n bl ei bendem Wert. Die erste kurze Be-
schreibung der St ruktureigenschaf ten der ' class i fic ato ry systems ' hat zwar J.F. 
Laf i tau ( 1670- 1740) gele i stet, ein jesuitischer Mi ssionar, der l angere Zeit in Nord-
amerika be i den lrokesen verbracht hat. Die erste ausfUhr l iche Besc hre i bung des Pha -
nomens stamrnt aber von L.H. Morgan (1 818- 1881). Unter dem Ti te l Systems of oonsangui-
nity and affinity veroffentlichte er im Jahre 1871 eine grosse Anzahl von Verwandt-
schaftsterminologien vieler Nationen der Welt in tabellarischer Anordnung, um den 
Vergleich zu errnog l ichen . 54 von den 80 dort abgedruckten Terminol ogien nordarnerika -
ni scher lndianer hat er se l bst in einer langdauernden Fe l dforschungsarbe i t ni ederge -
schr ieben . Die i nsgesamt 139 betrachteten Terminolog ien ordnet er nach de n zwei Grund-
typen , die wir vorh in knapp charakterisiert haben . Die Verwandtschaf tstermino l ogie 
der Seneca - lrokesen, die er al s erste untersucht hat, verwendet er als das Muster-
beis piel eines ' class i ficatory system ' . Die irische Terminologie bezeichnet er al s 
e i n ' descriptive system ' i n reiner Form; das Bezeichnungssystern der al tromischen An-
walte, das im justinianischen Corpus iuris oivilis überliefert wurde, stellt er da-
gegen als das schonste und am hochsten entwickel te ' descri ptive system of consangui-





Zwei Grundtypen der Verwandtschaftsterminologien (Verzeichnis 
der Sprachen, die L.H. Morgan in seine Untersuchung einbezogen hat) 
'descriptive systems' 
31 europaische Sprachen (28 indoeuropaische und 3 finnisch-ugrische) 
1 Sanskrit 
1 Persisch 
4 semitische Sprachen 
2 türkische Sprachen 
39 Sprachen (die gleiche Zahl der Terminologien) 
'classificatory systems' 
75 Sprachen nordamerikanischer Indianer (80 Terminologien) 
7 indische Sprachen 
2 birmanische Sprachen 
1 Chinesisch 
1 Japanisch 
6 ozeanische Sprachen 
1 afrikanische Sprache (Zulu) 
93 Sprachen (100 Terminologien) 
Mit dem gleichen Einmut, mit dem die ihm nachfolgenden Ethnologen der verschieden-
sten Richtungen die Typologie Morgans akzeptiert hatten, lehnten die meisten von ih-
nen seine Benennungen der zwei Typen ab: denn alle bekannten Verwandtschaftstermino-
logien der Welt zeichnen sich durch den klassifizierenden Gebrauch der meisten Termini 
aus. Die Klasse VATER der deutschen Terminologie kann zwar nur einen Reprasentanten 
haben; dasselbe gilt von der Klasse MUTTER. Alle übrigen Verwandtschaftstermini der 
deutschen Sprache konnen sich auf mehrere Klassen-Reprasentanten beziehen, wenn diese 
in einer gegebenen Familienstruktur vorhanden sind. Mit dem Terminu~ Sohn konnen wir 
unter Umstanden mehrere Personen bezeichnen, mit Onkel, Vetter, Neffe, ete. desglei-
chen. Eine Beschreibung der deutschen Verwandtschaftsterminologie würde dann darin 
bestehen, dass man für jeden Terminus die Klasse der Personen genau bestimmen würde, 
die er innerhalb der Familienstruktur bezeichnen kann. Wenn dies aber zutrifft, unter-
scheiden sich die zwei fundamentalen Typen der Verwandtschaftsterminologien nicht 
darin, dass nur einer von ihnen auf dem klassifizierenden Gebrauch der Termini be-
ruhen würde und der andere nicht, sondern darin, dass die semantischen Kriterien der 
Klassifikation in den zwei Fallen verschieden sind. Diese Inkonsequenz der Morganschen 
Benennungen hat das erste Mal A.L. Kroeber im Jahre 1909 getadelt, ohne die Grundlage 
des lrrtums aufgeklart zu haben26 Der Ausdruck "deskriptive Terminologie" hat sich 
nicht eingebürgert; der andere dagegen schmückt die meisten ethnographischen Arbeiten, 
die je geschrieben wurden. A.R. Radcliffe-Brown bemerkte resigniert: " ... it has long 
been in use and no better one has been suggested, though others have been put for-
ward."27 Die "klassifikatorische Terminologie" wird wohl das gleiche Schicksal haben 
87 
wie die ursprünglichen Bewohner des amerikanischen Kontinents: wie die l ndianer wird 
auch sie der Benennung der ersten Stunde nie mehr los. 
In diesem Kapitel der vorliegenden Arbeit versuche ich die wichtigsten Struktur-
eigenschaften der Verwandtschaftsterminologie der Iatmul aufgrund der veroffentlichten 
Darstellungen von G. Bateson und B. Hauser-Schaublin und aufgrund meiner eigenen Er-
fahrungen zu beschreiben. Vorher ist es aber unumganglich, mindestens einen kurzen 
Blick auf die deutsche Verwandtschaftsterminologie zu werfen, damit die Beschafti-
gung mit den fremden semantischen Strukturen in der Eigenart der unserigen einen 
festen Bezugspunkt bekommt. L.H. Morgan, der erste gedu ldi ge und hartnackige Termi-
nologien-Erforscher, auf dessen Spuren wir uns bewegen, hat diese Notwendigkeit klar 
erkannt : "An understanding of the framework and principles of our own system of re-
lationship is a necessary preparatory step to the consideration of those of other 
nations." 28 
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9.2. DIE STRUKTUREIGENSCHAFTEN DER DEUTSCHEN VERWANDTSCHAFTSTERMINOLOGIE 
Ein kleines Konversationslexikon verzeichnet in seinem 6. Band aus dem Jahre 1967 
unter dem Stlchwort "Familie" 44 Bezeichnungen fUr verschiedene FamilienangehHrige, 
die im modernen Deutsch gebraucht werden 29 . Zehn davon sind Schwagerschaftstermini, 
sechs bezeichnen Adoptiv - und Stiefverwandte, die Ubrigen 28 sind Verwandtschafts-
termini. Die letzteren wollen wir hier wiedergeben; wie im Lexikon haben wir sie 
nach Generationen geordnet . 
Tabelle 8 
Die deutsche Verwandtschaftsterminologie 
3. Generation aufwarts 
(1) Urgrossvater (3) Urgrossonkel 
(2) Urgrossmutter (4) Urgrosstante 
2. Generation aufwarts 
(5) Grossvater (7) Grossonkel 
(6) Grossmutter (8) Grosstante 
1. Generati on aufwart s 
(9) Va te r (1 1) Onkel 
( 1 O) Mutte r ( 12) Tante 
Ei g ene Generat ion 
( 13) Bruder ( 15) Vetter 
( 14) Sc hwester ( 16) Base 
1. Ge neration abwart s 
( 17) So h n ( 19) Neffe 
( 18) Tochter (20) Nichte 
2. Generation abwarts 
(21) Enke l (23) Grossneffe 
(22) Enke l in (24) Grossn ichte 
3. Generation abwarts 
(25) Urenke l (27) Urgrossneffe 
(26) Urenke l in (28) Urgrossnichte 
Alle diese Termini geben, wenn sie in einer konkreten Situation verwendet werden, 
das Verwandtschaftsverhaltnis .zwischen zwei Personen an. Es geht um das Verhaltnis 
zwischen der Person, die einen Terminus ausspricht, und einer anderen Person, auf die 
mi t dem betreffenden Terminus Bezug genommen wird. Ein Mensch, der des Deutschen 
machtig ist, weiss ohne weitere Aufklarungen, welches Verhaltnis mit welchen Termi-
nus bezeichnet wird; er weiss mehr oder weniger sicher, auf welche Personen seiner 
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Familie er mit welchem Terminus Bezug nehmen kann. 
Die Einteilung der Termini in zwei Kolonnen zeigt auf den ersten Blick die Struk-
tureigenschaft, die Morgan als das wichtigste Merkmal der 'descriptive systems' be-
zeichnet hat; in diesen Systemen 'the collateral lines are maintained distinct and 
perpetually divergent from the lineal •30 . Mit den Termini in der linken Kolonne - mit 
Ausnahme von Bruder und Schwester - kann man nur auf Personen Bezug nehmen, mit denen 
man in 'lineal l ine', und mit denjenigen in der rechten nur auf solche Personen, mit 
denen man in 'collateral line' verwandt ist. Mit dem ersten Ausdruck bezeichnet Morgan 
die 'linea recta' der romischen Anwalte, auf Deutsch die gerade Abstammungslinie; mit 
dem zweiten bezeichnet er die 'linea transversa', auf Deutsch die Seitenlinie. Das 
Bezeichnungssystem des Corpus iur is hat mit dem Ausdruck Seitenlinie sowohl die bloss 
horizontale Linie als auch die oblique Linie bezeichnet, d.h. die bloss horizontale 
Verwandtschaft (zum Bruder und zur Schwester) von der obliquen (z.B. zum Onkel oder 
Vetter) nicht unterschieden. Morgan schloss sich dem romischen Sprachgebrauch an 
(siehe Abb. 4). Alle Termini der linken Kolonne, ausser Bruder und Schwester be-
zeichnen die vertikale Verwandtschaft, und keiner von ihnen kann eine horizontale 
oder oblique bezeichnen. Alle Termini in der rechten Kolonne bezeichnen ausschliess-
lich die oblique, die zwei Termini Bruder und Schwester ausschliesslich die horizon-
tale Verwandtschaft; die letzteren zwei bilden zusammen mit ihrer Nachkommenschaft 
die 'first collateral l ine', die Gesamtheit der obliquen Verwandten bildet die 'se-
cond' , 'third' und die übrigen 'collateral lines'. 
Zusammenfassend konnen wir sagen, dass die deutsche Sprache eine Verwandtschafts-
terminologie besitzt, die die Verwandten eines Menschen in drei Gruppen unterteilt: 
verti kale Verwandtschaft (12 Termini), horizontale Verwandtschaft (2 Termini) und 
oblique Verwandtschaft (14 Termini). In allen drei Gruppen werden noch Unterschei-
dungen nach Geschlecht, in der ersten und der dritten auch nach der Generationsebene 
gemacht. Diese Aussagen beschreiben die Distribution der semantischen Merkmale unter 
den 28 Termini. Eine andere Terminologie kann eine sehr andersartige Distribution der 
Merkmale aufweisen. Die Terminologie der latmul enthalt keinen einzigen Terminus, der 
ausschliesslich die vertikale Verwandtschaft bezeichnen würde, fast keiner bezieht 
sich ausschliesslich auf eine Generationsebene und mehr als die Halfte braucht spe-
zifizierende Zusatze, wenn das Geschlecht der Person, auf die Bezug genommen wird, 
alleine vom Terminus ablesbar sein sollte. Dass wir die Gruppe der deutschen Schwa-
gerschaftstermini von den Verwandtschaftstermini so klar abtrennen konnten, beruht 
auch auf einer kulturspezifischen Eigenschaft der Distribution der semantischen Merk-
male . In der latmul-Terminologie gibt es ei ne Gruppe von Termini, die im Zusammen-
hang mit der praskriptiven Heiratsregel beide Verhaltnisse, sowohl das Schwager-
schafts- als auch das Verwandtschaftsverhaltnis bezeichnen konnen. 
Mit Hilfe der Kombination von 11 Merkmalen (3 Arten des Verwandtschaftsverhalt-





I I • Ego Bruder Se hweste r 
Onkel 
Ego 
Abb . 4 
te r te r 
Ego 
linea re e ta (la t.) 
lineal line (engl.) 
die gerade Abstammungslinie 
Eingeführte Beze ichnung: 
vertikale Verwandtschaft 
a ) l in e a transversa (l a t.) 
b ) / f irst / e ollat e r al l i n e 
e) di e Seite nlinie 
Einge führte Bezei c hnung: 
horizontale Ve rwandtschaft 
a) l i n e a tr a n sversa ( lat .) 
( e n g l . ) 
b) / seeond / eo llateral line ( e ngl. ) 
e) die Seitenlinie 
Eingeführte Bezeichnung: 
oblique Verwandtschaft 
Ve t t e r 
Eingeführte Bezeichnung für d ie Grundtypen der Verwandtschaf tsverhalt-
n i sse und ihre Entsprechungen im Morganschen Sprachgebrauch 
deutschen Verwandtschaftsterminologie voneinander abzuheben. Der Umfang der einzelnen 
Terminus-Klassen, d.h. die Anzahl der Personen in der natürlichen Familienstruktur, 
auf die mit einem j eden Terminus Bezug genommen werden kann , haben wir noch nicht 
bestimmt. 
Das kleine Lexikon , von dem wir ausgehen, definiert die Klassen ONKEL und TANTE 
wie folgt: "Geschwister der Eltern, auch Kinder von Grossonkel und Grosstante." Wenn 
wir die moglichen Mitglieder dieser Klassen einzeln bestimmen und zahlen mochten, 
brauchen wir eine Bezeichnungstechnik, die uns erlauben würde, die Besonderheit jeder 
Position in der Familienstruktur zu bezeichnen. Keine zwei Positionen ei nes natürli-
chen Stammbaumes, moge er noch so viele hundert oder tausend Personen einschliessen, 
sind identisch. Die gangigen graphischen Darstellungen sind eine solche Bezeichnungs-
technik, die uns erlaubt, all den individuellen Positionen individuelle graphische 
Symbole zuzuordnen. Wir zeichnen einen Ausschnitt der natürlichen Fami liens truktur, 
um dann diejenigen Positionen, auf die mi t einem Terminus Bezug genommen werden kann, 
irgendwie zu kennzeichnen; gewohnlich schreibt man den Namen der Klasse in der Nahe 
der einzelnen Positionen hin (siehe Abb. 5). Nach diesem Diagramm zahlt die Klasse 
ONKEL sechs Positionen. So praktisch die graphische Bezeichnungstechnik auch i st, so 
hat sie jedoch wesentliche Nachteile. Bei der ungeheueren Verzweigung der Abstammungs-
l inien wird es zunachst schwierig und ba ld unmogli ch, alle Pos itionen, di~ man im 
besonderen Fall braucht, auf einem Papier zu zeichnen. Ein Beispiel dafür ist die 
Lücke in unserem Diagra~n (die Kinder von Grossonkel und Grosstante mütterlicherseits 
haben wir weggelassen). 
Ego 
Abb . 5 
Di e Te rmin u s - Klasse ' Onke l ' 
92 
Neben der graphischen steht uns eine sprachl iche Technik zur Verfügung, die uns 
gl eich gut ermog l icht, die ind ividuel l en Positionen der natürlichen Familienstruktur 
zu bezeichnen. Ein Beispiel für diese sprachliche Bezeichnungstechnik sind die an -
geführten Lexikon-Definitionen wie "Geschwister der Kinder" oder "Kinder von Gross-
onkel", ete. Es ist nam l ich mog l ich, immer einige von den 28 deutschen Termini so zu 
kombinieren, dass sie eine eindeutige Bezeichnung einer beliebigen Position l eisten . 
Diese Bezeichnungstechnik darf man mit den semantischen Strukturen einer besonderen 
Terminologie nicht verwechseln . In jeder Sprache, unabhangig von den ku l tur-spezifi -
schen semantischen Strukturen ihrer Verwandtschaftstermino l ogie, kann man derartige 
Bezeichnungstechnik anwenden. lhre umfassendste Anwendung besteht darin, dass man 
jede ei nzelne Position, die sich zwischen Ego und der Zielposition befindet, ne nnt: 
z . B. "Vaters Vaters Bruders Sohn" (d . h. der zweite Onke l unseres Diagramms) . Je nach 
Wunsch kann man die Bezeichnungsfo l ge auch umkehren : "der Sohn des Bruders des Vaters 
des Vaters ". Dieses Verfahren wollen wir Schritt - für-Schritt-Bezeichnung nennen . Am 
Prinzip die ser Beze ichnungstechnik andert sich nichts, wenn man sie in einer sprung-
haften Weise anwendet, d. h. wenn nicht jede Position genannt wird, die sich auf dem 
Beze ichnungsweg befindet: z . B. "Grossvaters Bruders Sohn'' (eine andere Bezeichnung 
für dense lben zweiten Onkel ); dieses gemischte Verfahren konnen wir Schritt-und-
Sprung-Beze i chnung nennen. Die obige Bezeichnung "Kinder von Grossonkel und Gross -
t ante mütterli cherse its" i st aber kei ne reine Sc hr i tt-und-Sprung- Beze i chnung; s ie 
entha lt den spezifi zierenden Au sdruck "mütter l icherseits", der ei n anderes Be ze i ch-
nungspr inzi p da r st ellt. 
Es gib t Termin ol og i en, in we l chen diese Sc hri tt-und- Sprun g- Beze i chnungs t echni k 
einen f es t en und reg ul aren, wenn auch untergeordnet en Teil ihrer semanti schen St ruk-
turen ausmac ht und wo ga nz nahe Verwandte auf di ese Wei se angeredet werden . In den 
skandinavi schen Sprachen hat es vor dem Eindringen des franz osi schen 'oncle' keinen 
einfachen Ausdruck für den Onkel gegeben, sondern offenkundig einen in der Schritt-
für- Schritt-Weise zu sammengesetzten : 'farbroder' . !m Deutschen ist der Ausdruck Vater-
bruder auch nicht ungewohnlich, auch wenn es früher, bevor 'oncle ' übernommen wurde, 
sogar mehrere einfache Ausdrücke für verschiedene Positionen gab (z . B. Oheim), auf 
die heute mit Onke l Bezug genommen wird . !m Fall der irischen Verwandtschaftstermi -
no l ogie scheint diese Schritt-für-Schritt-Bezeichnungstechnik in einem ganz extremen 
Masse ein regulares Charakteristikum ihrer semantischen Struktur zu sein 31 Die 
irische Terminologie besitzt nur sechs einfache Termini; al le übr i gen Bezeichnungen 
werden i n der Schritt-für-Schritt -We i se zusammengesetzt (siehe Abb . 6). Einzig bei 
den Grosseltern wird dieses Prinzip der Zusammensetzung aus den sechs Grundtermini 
nicht ei ngehalten . Man sa gt nicht etwa 'ahair mo ahair', "Vater meines Vaters", son-
dern man verwendet ei nen spezifizierenden Zusatz mit Bedeutung "alt" : 'mo han ahair', 
etwa "mein Alt-Vater '' . Bei der Bezeichnung des Urgrossvaters wird zwar kein weiterer 
Zusatz bei gefügt , aber anstatt der Schritt-für-Schritt-Bildungswe i se wird die Zu-
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Tabelle 9 
Die Grundtermini der irischen Verwandtschaftsterminologie 
(1) Vater : ahair, mo ahair, mahar 
(2) Mutter: mo vahair 
(3) Bruder : mo yrihair, drihar 
(4) Schwester: mo yriffur, driffur , driffer 
(5) Sohn: mo vac, vic, mac, mic 
(6) Tochter : ineean 
Anmerkung : 'mo' bedeutet "mein", z.B. 'mo ahair' bedeutet "mein Vater" ; 
'mahar' ist zusammengezogen aus 'mo aha i r ' 
sa11111ensetzung mit Sprung vorgezogen : 'ahair mo han ahair ' , "Vater meines Al t-Vaters". 
Diese irische Terminologie betrachtete Morgan als ei n 'purely descr i ptive system' 
und als das ideale Musterbeispiel; er gl aubte, an ihren semantischen Strukt uren lies-
sen sich die wichtigsten Struktureigenschaften der 39 Terminologien, die er i n der 
Gruppe der 'descr ipt ive systems' zusammengefasst hat, aufzeigen32 . Diese Behauptung 
Morgans stimmt meines Erachtens ni cht. Die irische Te rminol ogie mi t ihrer ext ensiven 
Verwendung der Schri tt-für-Schritt-Bezeichnungstechn ik st ellt eher eine Aus nahme al s 
einen Idealtypus dar. Die semantischen Strukturen der indoeuropaischen Verwandt -
schaftsterminologien weisen eine beachtliche Diversitat auf, jedoch eine Ei genschaft 
scheint in sehr vielen von ihnen vorzukommen : namlich di e Zusammenfassung de r Posi-
tionen, die sich auf der zweiten, dri t ten und den weiteren entfernteren Se i tenlinien 
befinden, unter gl eichen Termini , wie wi r es am Beispiel der Terminus- Kl asse ONKEL 
vorgeführt haben. Gerade diese Ei genschaft fehl t der i rischen Termi nologie ganz li ch, 
wenn wir uns auf die Darstellung beschranken, die D. Fo ley zusammengeste l lt und 
Morgan zugeschickt hat. Wenn ich meiner kritischen Behauptung einen Halt verle ihen 
mochte, müsste ich eine Analyse der bet reffenden 39 Termi nologien durchfüh ren und bei 
j eder oder bei den meisten von ihnen di ese Struktureigenschaft nachweisen. Diese 
gros se Arbeit konnen wir im Rahmen der hier vorli egenden Abhandlung nicht l eisten. 
Wi r wollen aber am Bei spiel der deutschen Terminol ogie diese Struktu re i genschaft 
naher bestimmen. 
Die irische Termi nologie hat uns zwar kein Musterbei spi el für die indoeuropaische 
Sprachfamilie geliefert, sie hat uns aber eine wirksame Beze i chnungstechn ik vorge-
führt , auf die wir bei der Bestimmung des Umfangs der Terminus- Klassen und beim Ver-
glei ch zwischen verschiedenen Terminolog ien ni cht verzichten konnen. Di ese l be Tech-
ni k haben die romi schen Anwal te verwendet und perfektioniert, al s s ie in der fo ren-
si schen Praxis bei den erbrechtl i chen Bestimmungen ei ne ganz genaue Unterschei dung 
der Verwandtschaftsgrade brauchten. Dieselbe Techni k hat si ch auch in der Verwandt -
schaftsethnologie eingebürgert, wo s ie be i der Beschrei bung der semant i schen Struk-








dr i ffu r mahar 
mac mo 
driff e r 
mac mi c mo 
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Die irischen Verwandtschaftstermini (einem natürl i chen Stamrnbaum zugeordnet) 
a hai r 
mo y r i ha ir 
d r ihar mahar 
mac driha r 
maha r 
mahar 
ma c mic mic 
dr i har 
mah ar 
Variante dieser Technik operiert mit den gleichen sechs Grundbezeichnungen wie die 
irische Terminologie; der Unterschied besteht ledig l ich darin, dass die Ethnographen 
Abkürzungen verwenden und dass sie den Bezeichnungsweg konsequent von Ego ausgehend, 
d.h. in umgekehrter Richtung wie die lren, einschlagen. Gleich wie die lren verwenden 
sie noch zwei Zeichen für die Heiratsbeziehungen, damit sie auch die Schwagerschafts-
verhaltnisse bezeichnen konnen. 
Tabelle 10 
Die Grundtermini der ethnographischen Bezeichnungstechnik 
V= Vater 
M= Mutter 








jB= jüngerer Bruder 
aB= alterer Bruder 
jZ= jüngere Sc hwester 




Heirat (Zeugung und Geburt) 
Mi t Hilfe den neun Zeichen der ethnographi schen Bezei chnungstechnik konnen wir eine 
beliebige Pos ition in der total en Familienstruktur auf die Schritt-für-Schritt -Weise 
bezeichnen. Di e Anzahl der Grundzeichen konnte man weiter verringern, die Bezeich-
nungen werden dann aber weniger gut lesbar . Das Zeichen für Ego konnen wir weglassen, 
wenn wir bei der Bildung der Bezeichnungen immer von einer und derselben Position 
ausgehen. Wenn wir mit verschiedenen Ausgangspositionen operieren, konnen wir die 
Egos mit Nu1mne rn kennzeichnen. Die Iatmu l -Terminologie, da sie zwi schen dem jüngeren 
und dem alteren Geschwisterteil unterscheidet, wird uns zwingen, noch weitere Ze ichen 
einzuführen. 
Zunachst schreiben wir di e deutsche Terminologi e einem natürli chen Stammbaum zu : 
Abb . 7 für die Verwandtschaft s- und Abb. B für die Schwagerschaftstermino logi e (di e 
Nummern bei den ei nzelnen Positionen des ersten Diagramms beziehen s i ch auf die 
Numerierung der deutschen Verwandtschaftstermini i n der Tab . 8; die Generationen der 
Urgrosseltern und der Urenkel werden ni cht dargestellt. !m zweiten Schritt versuchen 
wir den Umfang der einzelnen Terminus-Kl assen zu best immen, wobei wi r mi t der verti-
ka len und hori zontal en Verwandtschaft anfangen. 
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Abb.7 
Die d eu t schen Verwandtschaftstermini (einem natürlichen Stammbaum z ugeordnet) 
Abb. 8 
Die deutschen Schwagerschaftsterrnin i 
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Tabelle 11 
Der Klassenumfang der deutschen Termini für die vertikalen und die hori-
zonta l en Verwandtscha fts.verhal t n i s se 
Di e vertikale Verwandtschaft 
(1) URGROSSVATER VVV, VMV, MVV, MMV v i er Ei n-Kl as s en 
(2) URGROSSMUTTER VVM, VMM, MVM, MMM v i er Ein-Klassen 
(5) GROSSVATER VV, MV zwei Ein-Klassen 
(6) GROSSMUTTER VM, MM zwei Ei n-Kl as s en 
(9) VA TER v e ine Ein-Klasse 
( 10) MUTTER M e ine Ein-Klasse 
( 17) SOHN s e ine Geschwister-Klasse 
(18) TOCHTER T e ine Geschwister-Klasse 
(21) ENKEL ss, TS zwei Geschwister-Klassen 
(22) EN KELI N ST, TT zwei Geschwister-Klassen 
(25) URENKEL SSS, STS, TSS, TTS v i er Geschwister-Klassen 
(26) URENKELIN SST, STT, TST, TTT v i er Geschwister-Klassen 
Di e horizontale Verwandtschaft 
( 13) BRUDER B e ine Geschwister-Klasse 
( 14) SCHWESTER z e ine Geschwister-Klasse 
Sechs Klassen (9, 10, 13, 14, 17, 18) zahlen ledigli ch je eine Position . Die Klassen 
(9, 10), VATER und MUTTER, konnen unter regularen bürgerlichen Verhaltnissen nicht 
mehr als einen Reprasentanten haben, nicht mehr als eine Person bezeichnen. Wir nen-
nen sie gesch lossene Ein-Klasse n. In Europa kann der effektive Sprachgebrauch durch 
Sche idungen, Adoptionen, Neuverheiratungen und Ehebruch kompliz ie rt werden; in ande-
ren Gesellschaften kommt noch die Polygamie hinzu. Die übrigen Klassen (13, 14, 17, 
18), die ledigli ch je eine Position zahlen, BRUDER, SCHWESTER, SOHN und TOCHTER, 
konnen je nach der realen Familienstruktur mehrere Reprasentanten haben, von denen 
gi lt, dass sie im horizontalen Verwandtschaftsverhaltnis zueinander stehen; die Rei-
hen der mog li chen Klassenmitg li eder bestehen aus einer unbestimmten Anzahl von Ge-
schwistern gleichen Geschlechts. Deswegen nennen wir sie offene Geschwister-Klassen, 
wenn sie auch in unseren Diagrammen immer nur durch je eine Position dargestellt 
werden. 
Die Klassen 21, 22, 25, 26, ENKEL, ENKELIN, URENKEL und URENKELIN, bezeichnen 
wir als Bündel von zwei oder vier offenen Geschwister-Klassen, wobei die Zahl der 
Klassen im Bündel, im Gegensatz zu der Zahl der Klassenreprasentanten, bestimmt ist : 
Unter den Termini für die Gross- und Urgrosseltern (5, 6, 1, 2) werden dagégen ge-
schlossene Ein-Klassen gebündelt; sie konnen unter geregelten bürgerlichen Umstanden 
nicht mehr als je einen Reprasentanten haben . 
Die Bestimmung des Klassen-Umfangs bei den Termini, die oblique Verwandtschafts -
verhaltnisse bezeichnen, ist schwieriger . Ein Blick auf die Abb. 9 zeigt uns, dass 
diese Verwandtengruppe viel zahlreicher ist als die Gruppe der direkten, d.h. der 
vertikalen und horizontalen Verwandten. Betrachten wir die vier Positionen in der 
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Ego 
Abb . 9 
Der natürliche Stammbaum(die Gruppe der vertikalen Verwandten ist 
durch die grosseren Kreise und Dreiecke bezeichnet ; der Rest sind 











zweiten Generation aufwarts, auf die mit dem Terminus (7) Grossonkel Bezug genommen 
werden kann: VVB, VMB, MVB, MMB. Hinter jeder von diesen Positionen verbergen sieh je 
naeh der realen Familienstruktur mehrere Brüder, je eine gleiehgesehleehtliehe Ge-
sehwister-Klasse . Die Klasse GROSSONKEL bezeiehnen wir, ahnlieh den Klassen (21), 
(22), (25) und (26), al s ei n Bündel der offenen Gesehwister-Klassen; im Gegensatz zu 
jenen bleibt aber die Zahl der Klassen im Bündel unbestimmt und unbestimmbar. 
In der naehstfolgenden Generation abwarts finden sieh im Diagramm 10 Positionen, 
auf die mit dem Terminus Onkel Bezug geonmmen werden kann. In den weiteren Genera-
tionen abwarts, die im Diagramm nur teilweise eingezeiehnet sind, verdoppelt sieh die 
Anzahl der Positionen pro Generation, d.h. die Bündel der Gesehwister-Klassen werden 
immer umfangreieher. 
Tabelle 12 




































K(? )= 2.K( 3)+ 2 
K(11) = 2.K(7)+ 2 
K(15) = 2.K(11) 
K(19) = 2.K(15) 
ete. 
In der dritten Generation aufwarts findet sieh aber die aeht Positionen, die man als 
Urgrossonkel bezeiehnet und die wir bis jetzt nieht beaehtet haben; die Naehkommen 
dieser Manner werden aueh Grossonkel und Grosstanten genannt, ete. Wenn wir aueh für 
die letzteren im Diagramm Platz gehabt hatten, hatten wir bei der Bestimmung des 
Umfang der Terminus-Klasse (7) GROSSONKEL nieht nur mit 4, sondern mit 18 Positionen 
zu reehnen, ete. Die Klassen dieser Art haben offenkundig einen unendliehen Umfang. 
Die vier Paare der Urgrosselter~ mit ihren Gesehwistern haben namlieh aueh ihre Vor-
fahren in gerader Linie, und diese haben Gesehwister; wenn wir ihre Naehkommen in 
Betraeht ziehen, müssen wir den Umfang aller bisher betraehteten Klassen-Bündel wei-
ter ausdehnen. 
In einer realen natürliehen Abstammungsstruktur ware die Zahl der obliquen Ver-
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wandten bedeutend geringer, wei l viele von ihnen untereinander heiraten würden. Dies 
gilt auch für unsere Gese ll schaft mit ei ner relativ grossen horizontalen Mob il itat, 
um so mehr für kl eine isolierte Dorfgemei nschaften wie di ej enigen der Iatmu l. Mit 
etwas Geschick l iessen sich sicher komplexere mathematische Modelle entwerfen, die 
den Verlauf der Klassen- Bildung bei den obl iquen Verwandtschaftstermini des Deutschen 
besser, d.h. einem realen Verlauf ahn l icher darstellen würden. Die soziologi sche Be-
deutung dieser Modelle würde dadurch nicht grosser . Das Ziel der Uebung bestand da-
rin, zu zeigen, wie schwierig es ist, den Klassenumfang bei denjenigen Termi ni zu 
bestimmen, die obl ique Verwandtschaftsverhaltnisse beze ichnen. Die gleiche Schwierig-
keit besteht bei allen Verwandtschaftst ermini der Iatmu l-Sprache: all e beze ichnen 
ob l ique Verhaltnisse und alle beziehen si ch auf derarti ge t heoretisch unendli che 
Kl assen. Bei keinem der Iatmul-Verwandtschaftstermin i konnen wir den Umfang se i ner 
Klasse so e infach feststellen wie bei den deutschen Termini für die direkten Ver-
wandtschaftsverhaltnisse . 
9.3. DIE VOREINGENOMMENHEIT DER MORGANSCHEN TYPOLOG IE UND IHR VERNUENFT IGER KERN 
Die zweite Strukturei genschaft vieler Terminologien, die Morga n als 'descri pt i ve 
systems ' beze ichnet hat, di e terminol ogische Zusammenfas sung mehrerer Sei t enli nien, 
woll t e er nicht wahrhaben . Umgekehrt, als hervorragende Ei genschaft dieser Termi no-
l og ien woll te er ausgerechnet den pol aren Gegensatz - di e sauberli che Untersche idung 
der Seitenlini en untereinander - überall aus dem Er fa hru ngsmateri al heraus l esen . Di e 
j urist i sche Unterschei dung der Se i ten l in i en, j a sogar ihrer Zwei ge , war 'one of t he 
chief excellenci es ' des Bezei chnungssystems der romi schen Anwa lte33 Die ausgewogene 
Schonheit, symmetri sche Einfachheit und praktische Brauchbarkeit des romischen Sy-
stems hat ihn, der selbst ein Anwalt war , so bege i stert , dass er es all en indoeu ro-
pa i schen Nat ionen schenken wollte. 
Di e romi schen Anwalte waren bestrebt , für mogli chst vi el e Verwandte eindeutige 
Bezei chnungen zu schaff en. Si e benützten zu di esem Zweck eine Schritt - und-Sprung-
Bezei chnungstechnik, die der ethnograph i schen Technik ode r den semant i schen Struk-
turen der irischen Verwandtschaftsterminologie nicht unahnli ch war. Wahrend aber die 
et hnog raphi sche Technik überhaupt keine spezifizi erenden Zusa t ze bei der Bil dung der 
Posi t ionsbeze ichnu ngen, sondern nu r Kombi nati onen de r Grundte rmini verwendet , ze i ch-
net s i ch di e romi sche Techni k durch ei n ganzes System spezifi zierender Zusatze aus ; 
dank di esen konnten f ür bes timmte Schlüsselpositi onen des natürli chen Stammbaumes 
prakti sche Bezeichnungen geschaffen werden, die s i ch weni ger in die Lange zi ehen, al s 
es der Fall ware , wenn man die Schritt- für-Schritt-Techni k verwendete . Von diesen 
Sch lüssel pos itionen ausgehend konnte man dann in einer Sprung-und-Schri t t - , resp . 




VI v VI 
Ami t a Atavus Patruus 
maxima max imu s 
VI v IV v VI 
Amitae Ami ta Abavus Patruus Patrui 
maio r i s maior ma i or maior i s 
fil i u s f ilius 
VI v IV III IV v VI 
Amitae Amitae Ami ta Proavus Patruus Patrui Patrui 
magnae ne- magnae f i - magna magnuus magni magni 
pus neptis lius filia fil i us nepus 
VI v IV III II III IV v VI 
Amitae Amitae Ami ta e Ami ta A v us Patruus Patrui Patrui Patru i 
p r onepus nepus fil i us fili us nepu s pr onepus 
proneptis ne ptis f i lia filia nepti s pronepti s 
VI v IV III II I II III IV v VI 
Soro ris Sororis Sor o r i s Soro ris Sor o r Pater Frate r Frat ris Fratria Fratr i s Fratri s 
abnepus pro ne pus nepu s filius f ilius nepus pr onepus abnepus 
abneptis p r oneptis neptis f i lia f i lia neptis pronept i s abneptis 
E G o 
I 
F i l i u s f i l i a 
II 
N e p u s n e p t i s 
III 
P r o n e p u s P r o n e p t i s 
V l IV l VI 
Adne pus Adneptis Abnepus Abneptis Trinepus Trinept i s 
Abb . l O 
Die Be ze ichnung stechnik der romi schen Anwalte : die sog . st e mma cognati onu m , Apog raph anh and einer 
f rühmittelalterlic hen Handschr i ft (entha l t nur die patrilatera l e Verwand t s chaft) 
nur wol l te. Mit Hilfe dieser geschickten Bezeichnungstechni k hatte man auch für sehr 
entfernte Verwandte noc h ganz gut l esbare bzw . aussprechbare Ausdrücke gebil det, die 
gleichzeitig Hinweise enthiel ten, anhand deren man leicht entscheiden konnte, ob die 
betreffende Bezeichnung zur ersten, zweiten, dritten, vierten oder fünften Seiten-
l inie, ob sie zu ihrem mannl ichen oder weibl ichen Zweig, zu der vaterl ichen oder zu 
der mütterlichen Seite gehorte. Der Abhand l ung De gradibus cognationum , die diese 
Technik erortert, ist ein Diagramm beigefügt; in dem die einze l nen Bezeichnungen 
- ahn l ich wie es di e moderne Verwandtschaftsethnol ogie macht - einem natürlichen 
Stammbaum zugeordnet sind. Wi r geben dieses frühe Zeugnis der systematischen Be-
schaftigung mit der Bezeichnung der natürlichen Verwandtschaftsverha l tn isse wi eder 
(Abb. 10) . De gradibus gehort zu den Institutiones , dem zweiten Tei l des Corpus i uris 
civi~is , verfasst i n den Jahren 528-534. Die I nstitutiones waren ein mit Gesetzes-
kraft ausgestattetes Lehrbuch für Studierende; anderseits konnte man die Tabe l le der 
Verwandtschaftsbezeichnungen sicher auch i n der forens i schen Praxis gut ve rwenden, 
wenn man eine mechanische Hi l fe für die nicht immer einfachen Berechnungen der Ver-
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wandtschaftsgrade brauchte 
Die hervorragende Struktureigenschaft der Schritt-für-Schritt oder Sprung-und-
Sprung ums chre ibenden Bezeichnungssysteme ist ein individualis ierender Gebrauch der 
Ausdrücke , die mit ihrer Hi l fe geb i ldet werden. R.H. Lowie hat schon im Jahr 1928 
darauf aufmerksam gemacht, dass der logi sche Gegensatz zu 'class i ficatory ' mi t dem 
Begriff 'individuali zing' wiederzugeben wa re35 . Den letzten Res t des kl assifizieren-
den Gebrauchs stell en di e eingeschl echtlichen Geschwister- Klassen dar , die sich hin-
ter jeder Pos i tion und ihrer Bezeichnung verbergen; dies lasst sich aber leicht be-
heben, indem man die Geschwi ster re ihen durchnumer iert . Diese Eigenschaft , namli ch den 
indiv idual isierenden Terminus-Gebrauch, ha ben die iri sche Verwandtschaftsterminologie , 
die Bezeichnungstechnik der Ethnographen und die der romisc hen Anwalte gemeinsam. Die 
Unterscheidung aller - auch der entfernteren - Seitenlinien voneinander ist zunac hst 
e ine automatische Fo lge des konsequent individualisierenden Terminus-Gebrauchs und 
keine besondere Strukt ureigenschaft. Lediglich das romische System stellt einen be-
wu ssten und erfo lgreichen Versuch dar, diese Unterscheidung zum durchgehenden St ruk-
turprinzip zu machen. 
Wenn wir von einem Menschen ausgehen, zerfa l lt die Gruppe seiner Vorfahren, die 
'parent es' oder die ' cognatio superior ', in zwei Untergruppen : diejeni ge des Vaters 
und diejenige der Mutter. Das romi sche Diagramm, das wir abgebi ldet haben, stell t 
nur die Gruppe der vaterl i chen Vorfah ren dar. Die zentrale vertikale Linie, die 
'l i nea rec t a ', nennt man auch Stamm. Auf der Hohe des ' pater ' beginnen aus diesem 
Stamm die Seitenlinien zu spriessen, und zwar auf beiden Sei ten, rechts und l inks des 
St ammes . Wenn wir s ie genau betrachten, merken wir, dass diese horizontalen Li nien 
keine Verschwi sterungsverhaltni sse darstel l en, sondern dass es Abstammungsli ni en 
s i nd . In unseren modernen Zei chnungen würden wir sie vert i kal ziehen (s iehe Abb . 11 ; 
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Abb . 11 
Die Bezeich nungstechnik der romischen Anwal t e : d i e mannlichen 
~weige der patrilatera l en Seitenlinien (der Kopf des Zweiges 
e rsche i nt in a llen Ausdrücken , die zum betreffenden Zweig gehore n) 
hier werden s ie schief gezogen). 'Pater' (Vater) liegt auf der direkten Abstammungs-
linie; rechts und links von ihm befinden sich sein Sohn, von Ego aus 'frater' (Bru-
der), und se ine Tochter, von Ego aus ' soror' (Schwester). 'Frater' ist der Kopf des 
mann lichen Zwe i ges der ersten Se itenlinie , 'soror ' ist der Kopf des weiblichen Zwei-
ges derselben ersten Seitenl inie . Al le Nachkommen von 'frater' und 'soror', d. h. al le 
Nachkommen von 'pater' (Ego und dessen Geschwister ausgenommen) bilden die 'first 
collateral line' im Sprachgebrauch Morgans bzw. der englischen Anwalte. Dasselbe 
Prinzip wird in al len fünf Generat ionen aufwarts eingeha lten . 'Patruus' ist der Kopf 
des mannlichen, ' amita' der des we iblichen Zweiges der zweiten Seitenlinie; die Nach-
kommen der beiden, d.h. die Nachkommen von 'avus' (pater, Ego und dessen Geschwister 
ausgenommen) bilden die 'second collateral l ine'. !m Morganschen Sprachgebrauch wer-
den mit 'line' nicht nur die Linie selbst, d.h. ein Verwandtschaftsverhaltn is be-
zeichnet, sondern auch die Personen bzw. Positionen, die sich auf einer 'line' be-
finden. Das Wort 'line' kann also eine Gruppe von Personen bedeuten. Die romischen 
Anwalte haben die Beze ichnungen für alle Mitg li eder einer 'collateral line' so zu-
sammengesetzt, dass am Anfang einer jeden Bezeichnung der Terminus stand, mit dem der 
Kopf des betreffenden Zweiges bezeichnet wurde. Wenn wir irgendeinen Ausdruck horen, 
der mit der Genitivform 'patrui' anfangt, wissen wir sofort, es handelt si eh um einen 
Verwandten vaterlicherseits aus dem mannlichen Zweig der zweiten Seitenli nie. So ge-
l ang es den romischen Anwalten, das semant i sche Prinzip der lnd ividu ali s ierung mit 
dem Prinzi p der Klassifizierung in s i nnvo ll e Beziehung zu br i ngen. "With such a maze 
of branches , lines and divi s ions, embracing such a mu lt itude of consanguinei, i t will 
be seen at once that a method of arrangement and description which shou l d maintain 
each di stinct, and render the whole intelligible, would be no ordinary achievement. 
This work was perfectly accomplished by the Roman civi li ans, and in a manner so enti -
rely simple as to elicit adm i ration." 36 
Die vertikalen Verwandten -Klassen des romischen Bezeichnungssystems, d.h. die ein-
ze lnen 'collateral lines' (als Gruppen gedacht), s ind abstrakte Ordnungsklassen, de-
nen wahrscheinlich ke ine andere soz iale Realitat entsprach als die Problematik der 
erbrecht li chen Best immu ngen . Sicher waren es ke ine Gruppen im soziologischen Si nne, 
keine Interaktionssysteme des Alltags. Dasse lbe gi l t von den horizontalen Terminus-
Klassen der deutschen Terminologie : die Zusammenfass ung der Mitg lieder der Klasse 
ONKEL unter einem Terminus wiedersp iegelt kaum irgendeine funktionelle oder lokale 
Integrat i on dieser Mitglieder in einem lnteraktionssystem. Die Zusammenfassung der 
nahen und der entfernten obliquen Verwandten unter gleichen Termini, die in den mo-
dernen Sprachen Europas gewohnlich ist, wiederspiegelt eher ein Desinteresse an der 
Untertei l ung der Masse der Verwandten in genau definierte Klassen. !m Gegensatz zu 
diesen beiden Fall en sind die Terminus-Klassen der latmul-Verwandtschaftsterminologie 
glei chze iti g auch koharente lnteraktionssysteme. 
Die volkstümliche 1ateinische Ven~andtschaftstermino lo gie konnen wir nicht mehr 
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auferwecken; es ist aber wahrscheinlich, dass sie die obliquen Verwandten ahnl ich der 
deutschen Terminologie in grossere horizontale Terminus-Klassen zusammengefasst hat. 
"!t is evident, however, that the elaborate and scientific arrangement of kindred 
into formally described lines of descent employed by the civilians, and which became 
the law of the State, was not adopted by the Roman people ... There are reasons for 
believing ... that the more distant relatives were described without any attempt to 
preserve the artificial distinctions among the several l ines. "37 Das eben angeführte 
Zitat ist eine von den zahlreichen Stellen im Werk Morgans, die bezeugen, dass ihm 
Phanomene bekannt waren, die seinen eigenen Konstruktionen widersprachen. Die grosse 
Gruppe von 39 Terminologien, die er als 'descriptive systems' bezeichnet hat, stellt 
dennoch eine brauchbare Klassifizierung dar. Das Merkmal der sorgfalti gen terminolo-
gischen Unterscheidung zwischen den direkten Verwandten, d.h. dem engeren Kreis, und 
den obliquen Verwandten, d.h. dem weiteren Kreis, liefert alleine schon eine zurei-
chende Grundlage, um alle diese Terminologien als ahnlich zu bezeichnen, vor allem im 
Gegensatz zu Terminologien nordamerikanischer Indianer oder auch der Iatmul, welche 
diese Unterscheidung nicht treffen . Die zweite Struktureigenschaft der europaischen 
Terminologien, die Morgan verkannt hat und die wir am Beispiel des Deutschen be-
schrieben haben, namlich die etwas sorg lose Zusammenfassung der obliquen Verwa ndten 
unabhangig davon, zu welcher Seitenlinie sie gehoren, kann man gut als eine komple-
mentare Eigenschaft zu der ersten sehen. Das Bild, das uns diese zwei komplementaren 
Struktureigenschaften der deutschen Terminologie vermi tteln, entspricht den konkreten 
soz ial en Strukturen der europaischen Gesel l schaft der Gegenwart, wo die grosseren 
verwandtschaftlichen Verbande ni cht mehr als tragende lnterakt ionssysteme auftreten 
und die Kleinfamilie die einzige wi chtige Verwandtschaftsgruppe i st . 
Es ist ein wenig ratselhaft, wie sich Morgan dem Druck des Erfahrungsmaterials er-
wehren konnte, aus dem klar hervorging, dass die europaischen Sprachen die Seitenli-
nien untereinander nicht untersche iden. Bei den lrokesen und bei anderen indi anischen 
Volkern hat er echte Feldforschungen durchgeführt ; mit Neug ier befasste er sich mit 
f remden Terminologien und war durchaus fahig, s ie als eigenstandi ge Phanomene zu ak-
zeptieren. !m Gegensatz dazu ist er einer empirischen Erforschung der sogenannten 
'descriptive systems' auf eine fast groteske Weise aus dem Weg gegangen. Die engli-
schen Anwalte haben das romische System übernommen; dass es die übrigen Englander 
eventuell ni cht getan haben, wollte Morgan nicht sehen. "The english legal method of 
indicating relationships is founded upon t he Roman. !t has followed the l atter very 
closely, borrowing a portion of its nomenclature, and also its method." Dennoch, 
anstatt den taglichen Sprachgebrauch der englischsprechenden Amerikaner gl eich genau 
wie denjenigen der lndianer zu beobachten, begnügte er sich mit der Betrachtung der 
'engli sh legal method' . "To obtain a knowledge histori cal ly of our present engli sh 
form, we must resort to the Roman as it was perfected by the civilians, and l eft by 
them in its codi fied form." "From it we may l earn our own systelli, which has adopted 
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its improvements, better than from An g l o-Saxon o r Celti e. "38 Mit d em Ausdruck 'ou r 
own system' bezeichnet er eine ursprüngliche Verwandtschaftsterminologie, die das 
indoeuropaische Urvolk gehabt haben soll. Wenn bei solchen Rekonstruktionsversuchen 
weder die gegenwartigen semantischen Strukturen (im Falle von Morgan der englische 
Sprachgebrauch seiner Zeit) noch die eigentlichen historischen Que llen (d.h. die 
angelsachsischen Manuskripte) herangezogen werden, bleiben sie bloss Mutmassungen, 
die an ein Vorurteil über die gegenwartigen Strukturen ein weiteres über die vergan-
genen ~l').üpfen . Auf solche Versuche waren di e Worte Rade l iffe-Browns gemünzt: "There 
is nothing that so effectively prevents the perception and understanding of things as 
they are as hypotheses of conjectural history, or the desire to invent such hypothe-
ses."39 
Herr C. Hunziker, Rechtsanwalt in Bern, füllte gründlich den Morganschen Fragebo-
gen mit deutschen Lehn-Uebersetzungen der Ausdrücke des romischen Bezeichnungssystems 
aus. In den zusatzlichen Bemerkungen beschrieb er dennoch mit klaren Worten auch den 
effektiven Sprachgebrauch: "The terms 'Vetter' and 'Base' are often used in common 
life not in a strict sense, and, indeed, their application has nothing actually fi-
xed; the rule, however, may be fixed that no nearer relative but the descendants of 
brothers and sisters to each other are cal led 'Vettern' and ' Basen' , and that, there-
fore, these terms embrace the first and second cousins, and, perhaps, even more re-
mate co ll atera l relations." Hunziker beschreibt sogar neben diesen horizontalen Klas-
sen auch eine weitere Zusamme nfassung in vertikaler Richtung, die im heutigen gere-
gelten Sprachgebrauch nicht mehr üblich ist: "Before the aforesaid terms 'On ke l' and 
'Tante ' were adopted a port i on of people, for 'Oheim' and 'Muhme' , used the terms 
' Vetter' and ' Base ' . This i s stil l the case, even at present, with many, parti cularly 
country people, who not unfrequently app ly the terms ' Vetter' and 'Base' to all co l-
lateral relatives. "40 
Fast bei jeder europaischen Terminolog ie tauchen so lche Hinweise auf, dennoch will 
Morgan die zweite Struktureigenschaft, die Verschmelzung der Seitenlinien miteinander, 
nicht wahrhaben. Nach der Betrachtung der dreissig indoeuropaischen Verwandtschafts-
terminologien beschreibt er ihre Eigenschaften wie folgt: "From this brief review of 
the more prominent features of the system of relationship of the Aryan nations it has 
been rendered apparent that the original form of each nation, with the possible ex-
ception of the Slavonic nations, was purely descriptive. !t is also evident that it 
is a natural system, following the streams of blood, and maintaining the several col-
lateral lines distinct from each other, and divergent from the lineal line." "The ori-
ginal system of these families, or rather their present system in its origin, was 
purely descriptive, as it appears from the Sanskritic when it ceased to be a living 
form, and as it is st ill exemplified by the Celtic and the Scandinavian forms in the 
Aryan family, by the Arabic in the Semit ic family, and by the Esthonian in the Ura-
lian [f innisch-ugrisch]. As a system it is based upon a true and logical appreciation 
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of t he natural outflow of the streams of the blood , of the distinct iveness and per-
petual divergence of these severa l streams, and of the di fference in degree, numeri -
call y, and by l ines of descent ... "41 Di ese Beschreibung aber passt oh ne Begrenzung 
nur auf die Bezeichnungstechnik der romischen Anwa l te. In den mei s t en der Verwandt -
schaftste rm inolog ien der indoeuropa ischen Sprachen gehort di e Schr i tt für Schri t t um-
schreibende Bezei chnungstechn ik nicht zu den eigent l ichen semantischen St ruktu ren wi e 
im lrischen, und keine von ihnen unterscheidet die 'severa l collateral lines f rom 
each other ' so konsequent wie die Beze i chnungstechni k aus De gradibus cognationum . 
Wie die mutmassliche indoeuropa i sche Urform war, blei bt offen . Paradoxerweise hat 
Morgan sel bst den Grund angefüh rt, warum wir dies wahrschei nli ch nie erfahren werden : 
"! t should al so be obse rved t hat it is imposs i bl e to recover t he system of consangu i-
nity and affinity of any peopl e , in its detail s , from the lex icon, or even f rom the 
literature of the i r l anguage, if it has ceased to be a livi ng form. The Hebrew and 
Sanskrit are examples. !f it had been reduced to a s t atute and thus had become a l aw 
of the State, i t wou ld be found in a codified form. In al l other cases it can onl y be 
obtai ned , in i ts compl eteness, by a di rect resor t to the peopl e. "42 
Auch der Umstand wa r Morgan bewusst , dass die ' cl ass ifi cat ory form' und die ' des-
cri pti ve fo rm' gle ichzeiti g i n den semant i schen Strukturen j eder Verwandtschaft ster-
minologie vorkommen. Auch ihm ging es bei der Aufst ellung der Grundtypen da rum, zu 
bestimmen, ob de r kl assifizierende oder der indi vidua l isierende Termi nus -Gebrauch 
vorher rscht , und wel cher Ar t di e terminologi schen Zusammenfassungen s i nd, d.h. wi e 
die Termi nus- Kl assen beschaffen sind. Se ine Kr i t i ker haben zu Unrecht angenommen, 
dass i hm dies nicht kl ar gewesen ware . Ueber di e Terminolog ien der europaischen Spra-
chen sagt e r ~ "The same ideas, both of cl ass i fi cat ion and of description , run th rough 
all the forms heret ofo re presented . . . " '' . . . systems of consanguinity each conta ins a 
plan, for the descr i ption and cl assification of ki ndred . . . " "The same relationshi ps 
are recognized under the two forms [class ifi catory and desc ript i ve] , but the genera-
l izat ions upon which t hey rest are different ." Er spricht von e i nem besti mmten 
' amount of cl assificat ion' , der auch in den semant i schen Strukt uren der indoeu ro-
paischen Terminol ogien zu f inden sei 43 . 
Gl ei chzeiti g war er aber überzeugt , dass der kl assifizierende Gebrauch der Te rmi-
ni , den wi r in den sogenannten 'descriptive sys t ems ' vorfinden, sowoh l nach se inem 
Umfang wie auch nach se i ner Beschaffenheit den grund l egenden Stru ktureigenschaften 
des Typus ' ni cht ~1iderspri c ht. "Although a l imited number of genera l izations have 
been deve loped in the system of t he first named fami li es [Aryan, Semiti c , and 
Ura li an], whi ch are fo ll owed by t he i ntroduction of additional spec ial terms to 
express in t he concrete t he relationship thus spec i al i zed, yet the system i s properly 
characteri zed as descriptive , and was such original l y. !t will be seen in the sequel 
that t he par t i al classificat i on of kindred wh ich it now contai ns is i n harmony with 
t he pri ncipl es of the descr i ptive form, and arises from it l egitimate ly to the extent 
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to which it is carr ied ; and that it is founded upon concept ions entirel y dis simil ar 
from those which govern in the classificatory form ." Dam i t hat Mo rgan gemeint, dass 
z.B . der engl i sche Terminus 'uncle' immer nur Posit ionen i n der ersten Se i tenlinie 
bezeichnet, auch wenn es s i ch einmal um die patrilatera l e, das andere Mal um di e 
matrilaterale Verwandtschaft handelt. "In li ke ma nner, my father ' s brother's son, my 
father's s ister' s son, my mother's brother's son, and my mother 's s i ster's son are 
placed upon equality by a s imilar general izat ion, and the re l ationsh i p i s exp ressed 
by the term cousin . They stand to me i n the same degree of nearness, but they are re-
l ated to me in four different ways . "44 Alle v i er 'cousins' gehoren zur zweiten Se i ten -
linie, wenn auch zwe i von i hnen zur patr il ateralen und die anderen zwei zur matr i-
lateralen Verwa ndtschaft. Vom Standpunkt der romischen Anwa l te aus ware das natürlich 
ein grober Schn i tzer, die vater l iche und die mütter li che Seite nicht zu unterschei -
den; Morgan betont auch gl eich, di e ' Roman method ' se i 'preferab l e ' . Wenn man sei ne 
Behauptung ernst nimmt, dass die termino logische Zusammenfassung, die der Terminus 
'cousin ' l eistet, den Grundstrukturen der ' descr i pt i ve form ' ni cht zuwiderlauft, 
fo l gt daraus, dass die zweite - Morgansche - Strukture i genschaft weniger ernst ge -
nommen werden muss, wenn die Ve rmischung der patri l atera l en und der matri l atera l en 
Abstammungslinien er la ubt i st. Wenn man aber i n Betracht zieht, dass mit dem Termi-
nus 'cousin ' auch weiter entfernte ob l ique Verwa ndte bezei chnet werden ko nnen, bricht 
die ganze Unterscheidung der Se itenlini en zusammen. Beim St ichwort ' cous in' führ t das 
Oxford Dictionary die fo l gende Angabe an: "a co ll atera l relat i ve more distant than a 
brother or sister; a re l at i ve" . Ja, Morgan se l bst gibt in seinem Di agramm der eng li-
schen Termino l ogie drei ' cousi ns ' an, die zu drei verschiedenen Se i tenlinien gehoren: 
'paternal uncle's son ', ' paterna l great uncle's grand son ' und ' paterna l great great 
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unc l e's great grand son ' In seiner Verteid i gung der Morganschen binare n Typologie 
zit iert L.A. White diese l be Passage über 'uncl e' und ' cous in', die wir auch zitiert 
haben, und sagt mit Recht, "there is no merging of l ineal and co ll atera l kindred in 
the use of thes e terms . " We nn er aber gl aubt , dass alle Positionen, die mit ' cousin ' 
bezeichnet werden konnen, 'in the same degree of nearness' zu Ego stehen, ist er 
Morgan auf den Leim gegangen 46 
Das imposante Werk Morgans beruht zum Teil auf einer guten empirischen Grundlage 
und beinhaltet zah l reiche positive wissenschaft li che Ergebnisse. Sein Aufbau, d. h. 
die Ordnung und Verknüpfung der Phanomene, werden aber durch die pseudohistor ischen 
Rekons truktionen beherrscht, die er als Pendant zur Abstammungs l ehre und zu den Er-
gebn issen der verg l eichenden Sprachwissenschaft konzipierte, alle rdings mi t wen i ger 
Erfol g. Diese Rekonstruktionen waren ihm sehr wi cht i g, er sah sie als den ei gentli -
chen Zweck seiner harten Arbeit an. Dies mag - neben se i ner Bewunderung für die 
romische Beze ichnungs technik - dazu beigetragen haben, da ss er bestimmten unbequemen 
Tatsachen, die er se lbst wahrnehmen musste, nicht Rechnung trug . 















Die Zusammenfassung der gleichgesch l echtliche n Geschwister 
des Vaters und der Mutter unter gleichen Termini 
systems' nannte, ist die Verschmelzung der direkten Abstammungslinie mit den Seiten-
linien: alle gleichgeschlechtlichen Geschwister des Vaters werden mit dem gl eichen 
Terminus wie er selbst und alle gleichgeschlechtlichen Geschwister der Mutter mit dem 
gleichen Terminus wie sie selbst bezei chnet. In dieser Eigenschaft wollte Morgan ein 
Relikt aus der Urzeit sehen, das die Existenz der sogenannten Gruppenehe in den 'un-
measured ages of barbarism' bezeugen würde. Einer solchen barbarischen Institution 
würde das Nichtbeachten und Nichtunterscheiden der Seitenlinien, den strengeren For-
men der Ehe dagegen deren sorgfaltige Unterscheidung entsprechen. Auf diese Weise hat 
er aus der termino l ogischen Unterscheidung einen ' point d 'honneur' und eine Sache des 
sozialen Fortschritts gemacht. Die Unterscheidung der 'streams of blood ', wie er die 
Abstammungslinien gerne bezeichnete, wurde so zu einer der grossen Errungenschaften 
der Geschichte, mit Hilfe deren sich die Menschheit aus dem tierischen Zustand auf 
den Weg 'to the final civilization' erhoben hat47 . Zu einer sol chen Konstru kti on pas-
ste offenkundig nicht, dass die Verwandtschaftsterminologien so vieler zivili sierter 
Na tionen West-Europas, sogar seiner eigenen Muttersprache, die 'streams of blood' nur 
ganz rudimentar unterscheiden. Di e unhaltbare Hypothese der ursprünglichen Promiskui-
tat wurde oft genug lacherlich gemacht ; wir wollen kein neues kriti sches Wo r t hinzu-
fügen . Selbst L.A. Wh ite , der den vernünftigen Kern der Morganschen Darstellung der 
sozia l en Evolution herauszuschalen versucht, verwirft diese Hypothese ganzlich. "It 
was rendered obsolete, first, because a better theory of expl a ining ki nship termino-
logies was devised . .. Second, i t has been observed that people having the l owes t cul-
tures are predominantly monogamous ... Third, studies of the soc ial life of non - human 
primates , coupl ed with a knowledge of the phys i ol ogy and psychol ogy of sex among 
primates , human as well non- human, have led to the conc lus ion that the family [wohl 
Kernfamilie mit Paarehe gemeint] existed in the societ ies of man's prehuman ancestors, 
and therefore, human society must have possessed thi s insti t ution from the begi nning . 
Darwin based hi s objec tions to the theory of primordial promi scui ty upon conside ra-
t ions of thi s sort. .. "48 
Dass di e Schritt f ür Schritt umschreibende Bezeichnungstechnik kein Pri vi leg der 
'descri pti ve systems' ist, war Morgan bewusst . "Al l languages are abl e to desc r ibe 
ki ndred by a combination of the primary term; and this method i s sti l l used, to the 
exc lusion of the secondary terms, when i t becomes necessary to be specific .. . " Glei-
cherma ssen war es ihm bewusst, dass diese Beze ichnungstechn ik mit den semant i schen 
Strukturen ei ner Verwandtschaftstermi nolog ie ni cht gl eichgesetzt werden kann. Er sagt 
ausdrückli ch, di e Volker, deren Sprachen ' cl assif icatory systems of consanguini ty' 
haben, würden di e gleichen Schritt für Schr itt umschrei benden Bezeichnungen verwen-
den, wenn man s ie nach individuell en Pos itionen der Fami l ienstrukt ur frag t. Es stehe 
ihnen ' a descript ive system precisely l ike the Aryan' zur Verfügung, aber 'notas a 
system of consanguinity, for they had a permanent system , but as a means of tracing 
re l ationships• 49 
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Schon G. Bateson stellte fest, dass die Iatmul -Sprache ein 'classif icatory system 
of relationship ' aufweist 50 . Wenn wir es sel bst herausfinden müssten, waren wir be-
müht, uns über bestimmte semantische Strukturen Klarheit zu verschaffen . Zunachst 
müssten wir die hervorragende Struktureigenschaft, die Verschmelzung der direkten 
Abstammungslinien mit den Seitenlinieh feststellen, z.B . in der Generationsebene des 
Vaters: Werden der leibliche Vater bzw. der Ehemann der leibli chen Mutter bzw. der 
Adoptivvater gleich genannt wie seine Brüder und seine Vettern? !m Gesprach mit einem 
Iatmul -Ma nn würden wir zuerst herausfinden, welche Person von seiner Verwandtschaft 
sein VVBS (Vaters Vaters Bruders Sohn) ist . Nachdem wir dies in Erfahrung gebracht 
haben, würden wir auf diese Person hi nweisen und fragen : "Mit wel chem Verwandtschafts -
terminus pflegst du diesen von deinen Verwandten zu bezeichnen oder anzureden?" Unser 
Gesprachspartner, dessen Sprache ein exemplarisches ' classifi catory system' aufwei st, 
würde zweifelsohne antworten: "Nait , ich nenne ihn nait ." Nai t ist der Terminus, mit 
dem er auch seinen ei genen Vater bezeichnet, dem klassifizierenden Gebrauch entspre-
chend. Es kHnnte uns aber einfallen, ihm die fo l gende Frage zu stellen: "Ist dieser 
Mann da der Sohn des Bruders deines Grossvaters?" .oder sogar: "lst er der Sohn des 
Bruders des Vaters deines Vaters?" Die Frage würde er sehr gut verstehen und wi e folgt 
beantworten: "Jawohl, dieser Mann ist der Sohn des Bruders des Vaters mei nes Vaters !" 
Die Iatmul-Sprache verfügt über eine Endung - na , die die Possession anze igt. Diese 
würde man den Termini anhangen und- ganz ahn lich wi e in den europaischen Sprachen -
ei ne ei nfache Kette b i l d en: "Awal"o , kan ndu wuna fíaitna fíaitna fíamuna fíana!" Kan ndu 
heisst "dieser Mann", wuna "mei n" , fíamun "alterer Bruder", nan 'Kind ' und -a ze i gt 
die Pradikati on an . !m mela nes i schen Pidgin würde dieselbe Antwort lauten : "Yesa , 
dispela man , em i pikinini bilong bmda bilong papa bilong papa bilong mi !" Ein 
fleissiger Terminologie-Forscher, dem diese MHglic hkeit nicht bewusst ware, kHnnte 
bei den Iatmul eine "deskriptive Verwandtschaftsterminol ogie" vom altrHmisc hen foren -
sischen Umfang entdecken . Morgan bemerkte fol gendes zu den Fehlerquel len, die sich 
bei seiner Fragebogenaktion ergeben hatten : "The most usual form of mista ke wa s the 
trans l at ion of the questi ons into the native language, whi ch si mp ly reproduced the 
questions and l eft them unanswered. A per son unacquainted with the detai ls of his 
own system of relationship might be misled by the form of each question which descri-
bes a person, and not at once perce ive that the true answer should give the relation-
ship sustained by this person to Ego . As our own system i s descri pt ive essentially, 
a correct answer to most of the quest ions would describe a person very much in the 
form of the ques tion itself, if the system of t he nation was descriptive . But, on t he 
contrary, if it was classi f i catory, such answers would not only be incorrect in fact, 
but wou l d fai l to show the true system. •51 
Die Verwandtschaftsterminol ogien nordameri kani scher Indianer hat Morgan besser 
gekannt und besser dargestel lt al s die eigene . In den Kap iteln über die Terminologien 
der l rokesen, al so dort, wo er s i ch nahe dem Erfahrungsmat erial befindet , gelingt es 
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ihm pl otzl i ch ' per negationem ' , die semant i schen Strukturen der eng l ischen Termi no lo-
gie treffender zu beschreiben al s in den eigens dafür bestimmten Kapite l n. " . .. the 
number of those who are bound together by recognized family ties is severa l times 
greater [ bei den Irokesen] than amongst ourse l ves, where remote co ll atera l relatives 
are practically disowned ... " "Among ourselves our nearer kindred, as well as the 
greater portion of those whose connection i s recognized under our system, are found 
in the linea l and first and second co ll atera l l ines. After they are properly cl assi -
fied the system would answer the ordinary requirements of domestic life. Those beyond, 
as remote collaterals, might have been pl aced under general terms outside of the near 
degrees; but the theory of the lndian system is averse to the rejection of co ll ate-
rals however remote, and i ns i sts upon the unqua li fied recognit i on of the bond of the 
consanguinity . . . Whereever, then, the chain of consanguinity can be traced, and the 
connection of persons ascertained, the system at once inc l udes them in its comprehen-
sive grasp." "Our col l ateral ki ndred, except within the nearest degrees, are practi-
ca ll y di sowned. "52 
Diese vereinze l ten Stellen deuten auch an, dass Morgan die sozia le Funktion des 
' cl assificatory system' bewusst war; i hre Erforschung fand er aber offensichtlich 
weniger i nteressant und weniger wi chtig als die Rekonstruktion der urzeitlichen Zu -
stande . "This [class i ficatory] system as i t now stands is seen to magnify the bond 
of consanguinity into stupenduous proportions, and to use i t as an organ ic instru-
ment for the formation of a communa l family upon the broadest scale of numbers ... "53 
Unter den mutmasslichen sozialen Verhaltnissen der Urzeit war nach Morgan die 'commu-
nal family ' mit der Gruppenehe verbunden. Diese Vorstellung ist reine Phantasie : die 
lrokesen, bei denen er seine gründlichsten Feldforschungen durchgeführt hat, kannten 
keine Gruppenehe, und die Paarehe war die vorherrschende Form der Ehegemeinschaft . 
Die ' communa l families ' , d.h. die grossen verwandtschaft l ichen Verbande, waren den-
noch die auffa l lendste Tatsache der sozialen Struktur und von grosster Bedeutung so-
woh l für das Leben des Einzelnen wie auch für die Gliederung der gesamten Dorfgemein -
schaft. 
Die "klassifikatorische" Verwandtschaftstermino logie betrachte i ch als ein funk -
tionel l es Korre l at der grossen "kommuna l en" Familien, al s einen Tei l des geistigen 
Systems, der sich - im Fal l e der Irokesen zusammen mit der Regel der matri l inearen 
Abstammungsrechnung- an der Gli ederung und Bezeichnung dieser grossen verwandtschaft -
lichen Verbande betei li gt . Die vie l fa l tige funkt i onale Eing l iederung der Elementar-
familien in di e grosseren, umgreifenden verwandtschaftlichen Verbande, die das her-
vorragende Charakteristikum der i rokesischen Gemeinschaf ten war und im Fa l le der 
Gemeinschaften der Iatmul immer noch ist, steht in polarem Gegensatz zu der funktio -
nalen Loslosung der modernen europa i schen Elementarfamilien aus dem grosseren ver-
wandtschaft li chen Verband . Ich bin über±eugt , dass der polare Gegensatz zw ischen den 
semantischen Strukturen der ' classificatory' und der ' descriptive systems of consan-
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guinity' dem polaren Gegensatz zwischen diesen beiden Typen der sozialen Struktur 
entspricht. 
Wenn wir die Morganschen Benennungen ersetzen mHchten, kHnnten wir - mit Bezug auf 
diese zwei Typen der sozialen Struktur- die Ausdrücke "Kleinfamilien-" bzw . "Gross-
familien-Terminologie'' verwenden, wobei wir mit dem Wort "Grossfamilie" vorerst keine 
bestimmte Struktur implizieren wollen. Radcliffe-Brown sprach von 'narrow range sy-
stems' und 'wide range systems', meinte aber mit 'system' das ganze Verwandtschafts-
system und nicht nur die Verwandtschaftsterminologie54 . Am Ende dieses Kapitels, nach-
dem wir die latmul-Terminolog ie beschrieben haben , werden wir noch andere Benennungen 
vorschlagen, die sich direkt auf die Eigenschaften der semantischen Struktur beziehen 
(vgl. Tab . 13). 
9.4. DIE STRUKTUREIGENSCHAFTEN DER VERWANDTSCHAFTSTERMINOLOGIE DER IATMUL 
Jedermann, der einmal eine Grossfamilien-Terminologie zu begreifen versuchte, wird 
dem folgenden Ausspruch Morgans gerne recht geben: das System sei 'so diversified 
with specihli zat ions and so compli cated in its classif ications ', dass es "einfach 
erstaunlich" sei. "Every system of relationship is intri nsi cal ly diff icult until it 
has been carefully studied. The cl ass ificatory form is compli cated i n addition to 
being difficult, and totally unli ke our own." "No other system of consangu inity foun d 
among men approac hes i t i n el aborateness of di sc rimination or in the extent of spe-
cial characteri sti cs. "55 Wa s er über indi ani sche Terminologien sagte, tri fft auch über 
diejenige der Ia tmul zu. Dennoch i st di e Anzahl der Termini, aus denen s i eh di ese Ver-
wandtschafts- und Schwagerschaftstermino l ogien zusammensetzen, nicht grHsser al s in 
den meisten europa i schen Sprachen. Die Terminologie der Seneca-l rokesen besteht nach 
den Tabellen Morgans aus 31 Termini . Vier von ihnen werden nur mit Hilfe der ge-
schl echtsspezifischen Praf ixe unterschieden; wenn wir diese abzahlen, kommen wir auf 
die Zahl 27 . Die in Palimbei gebrauchliche Variante der Iatmul-Terminolog ie zahlt 35 
Termini; ohne solche, die durch geschl echtsspez i fisc he Zusatze gebildet werden, s ind 
es nur 29 . Di e deutsche Terminologie besteht gegenwartig aus 38 Termin i , wenn wir 
- wie bei Irokesen und latmul - die Ausdrücke für Stief- und Adoptievverwa ndte nicht 
mitzahlen . Von den deutschen Termini sind aber nur 16 se l bstandige GrundwHrter . Die 
restl i chen 22 sind Zusammensetzungen, die zwar nicht mit Hil fe der Schritt für Schritt 
umschreibenden Bezeichnung, ,wi e Morgan behauptete, wohl aber mi t Hil fe verschiedener 
spezi f i zierender Zusat ze entstanden si nd : aus Vater kann Grossvater, Urgrossvater und 
Schwiegervater gebildet werden ete . Eine andere MHg lichkeit ste l len die geschlechts-
spezifischen Endungen dar : Schwagerin (zu Schwager) oder Enkelin (zu Enke l ). 
Von den 29 Termini der Iatmul -Terminologie hat G. Bateson 26 aufgenommen und ihre 
Verwendung i n se inen VerHffentli chungen aus den Ja hren 1932 und 1936 beschri eben . Die 
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Die Verwandtschaftstermini der Iatmul (einem natürlichen Stammbaum 
zugeordnet) . Aus d er Gesamtzahl 29 Verwandtschafts- und Schwager-
schaftstermini werden hier 13 angeführt. 
restlichen drei waren Schwagerschaftstermini, die seiner Aufmerksamke i t entgangen 
s i nd. Zwei von i hnen, nsaZ und kwosi, verzeichnete zuerst P. Staa l sen für die West -
Iatmul, dann B. Hauser-Schaubl in für die Ost - latmu l zusammen mi t dem dritten noch 
feh l enden Termi nus kans i . !eh kann den Gebrauch al l er dieser dre i Termini, die Bate-
son nicht erwahnt, auch für di e Zentra l -latmu l bezeugen. 
Im folgenden werden wir die latmul-Termino logie nicht erschopfend darste l len . Wir 
begnügen uns damit, am Vergleich mit der deutschen Termino logie ein ige Grundzüge her-
auszuste ll en und ihre Bez i ehung zur Klanstruktur zu verfo l gen . Die Ethnographen haben 
di e fremden Verwandtschafts- und Schwagerschaftstermino logien nach dem Vorbild Morgans 
mit so viel Gründlichkeit und Ausführlichkeit behandelt, al s ob sie sich von diesen 
semant i schen Strukturen ganz besonders wichtige Aufsch l üsse über die betreffenden 
Kulturen erhofft hatten. Meines Erachtens sind diese Erwartungen übertrieben; beim 
Studium der fremden Termi no l ogien gi bt es keine Schatze zu heben, und s ie gewahren 
keine bedeutenden Ei nsichten in die fremden Ku l turen. Die Beobachtung des Verhaltens, 
Gesprache über das Verhalten und die Strukturen der mündl i chen Ueber l ieferung sind 
viel wichti gere lnformat i onsque l len als die semantischen Strukturen der Verwandt-
schaftstermino logien. Es ware eine aussichts lose Forschungsmethode, einerseits den 
klassifizierenden Gebrauch der Termi ni "Onkel" und "Tante" zu studieren und gl eich-
zeitig so l che Phanomene wie den deutschen Stil der Betriebsführung, die deutsche 
Phi l osophie oder das Verha l ten der deutschen Mütter zu ihren kl ei nen Kindern ausser 
acht zu lassen . 
Auf dem Diagramm (Abb . 13) führen wir 13 Verwa ndtschaft stermini vor, wie s ie von 
einem mannlichen Ego aus verwendet werden. Vo n den 29 Termini der Iatmul -Sprache wer-
den vi er, yanan , kangi t , kansi und nasa , nur vom weibli chen Ego aus verwendet; für 
die folgende Demonstrierung der Grundzüge brauchen wir sie nicht zu erlautern. Weite-
re 11 Termini beze i chnen die Schwagerschaftsverha l tnisse; wir werden uns mit ihnen 
bei der Darste l lung der Heiratsvorschriften befassen. Die verble i benden 14 sind alle 
Verwandtschaftsterm i ni. Einen von ihnen haben wir in das Diagramm nicht aufgenommen : 
wo~anga beze i chnet die Urgrosseltern und die Urenke l ohne Unterscheidung der mann-
lichen und der weib l ichen Abstammungs l inie. 
Fünf auffal l ende Struktureigenschaften der Iatmu l-Terminologie ergeben sich aus 
dem Verg l eich mit der deutschen Termino l ogie. E r s t e n s wird i n der Iatmu l-
Termino logie di e Unterscheidung zwischen der mann l ichen und der we i bl i chen Abstam-
mungs li nie zum Kriter i um des Terminus-Gebrauchs erhoben. Z w e i t e n s werden 
in jeder Generat i on die gl eichgeschlecht l ichen Geschwi ster unter gle i chen Termini 
zusammengefasst . D r i t t e n s werden die Paral l el -Vettern und -Basen, d. h. die 
Nachkommen der gl eichgesch lecht l ichen Geschwi ster der El tern, mi t den eigenen Ge -
schwistern von Ego unter gle ichen Termini zusammengefasst, und zwar unabhangig davon, 
ob sie sich auf der vaterlichen oder mütterlichen Seite befinden; die Gruppe der Ver-
wandten, die durch diese Zusammenfassung entsteht, nennen wir Ego-Gruppe . 
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V i e r t e n s werden in die Zusammenfassung auf der Generationsebene der Eltern 
auch die Ehepartner der Beteiligten einbezogen. F ü n f t e n s werden besti mmte 
Positionen zusammengefasst, die sich auf verschiedenen Generationsebenen befinden. 
Diese gehoren meistens zum selben Klan und stellen damit die einzige Strukt ureigen-
schaft der latmul-Terminologie dar, die von der Klanstruktur direkt abhangig ist. 
Betrachten wir zunachst die vier ersten von diesen fünf Merkma len genauer. 
Erstens: Die Unterscheidung der mannlichen und der weiblichen Abstammungslinie. 
Die Grosseltern vaterlicherseits werden anders als die Grosseltern mütterlicherseits 
genannt. Dieser Auftrennung entspricht in der absteigenden Richtung eine andere , die 
in der Gruppe der Enkel getroffen wird: die Kinder des Sohnes werden anders beze ich-
net als die Kinder der Tochter. Dasselbe gilt in der grossen Klasse der obliquen 
Verwandten: die Geschwister des Vaters werden anders als die der Mutter, die Kinder 
des Bruders anders als die der Schwester genannt. !m Einklang mit dieser ersten Struk-
tureigenschaft werden alle Verwandten, sowohl die direkten wie auch die obliquen in 
den absteigenden sowie in den aufsteigenden Generationen in je zwei Gruppen unte r-
teilt (siehe Abb. 14). Die Verwandtschaftsterminologie der Ia tmul weist keine sol -
chen Termini auf, unter denen Pos i tionen zusammengefasst werden, die si ch zugle ich in 
zwei oder mehreren dieser Gruppen befinden; alle Zusammenfassungen geschehen immer 
nur innerhalb einer von diesen vier Gruppen . 
Zwe itens: Die Einhe i t der Gruppe der gl eichgeschl echtlichen Geschwister . Die 
gleichgeschlecht l ichen Geschwister der Grosse ltern und der Eltern werden mit den 
glei chen Termini beze i chnet wi e die Eltern und die Grosseltern selbst . Diese Zusam-
menfassung i st für unser Empfinden wohl die ungewohnl ichste; s ie steht im schroffen 
Gegensa tz ni cht nur zu unseren Terminologien , sondern auch zu unseren gese ll schaft -
lichen Verha ltn issen . Die deutsche Terminologie weist eine ahn li che Struktur in der 
eigenen Generation von Ego und in den Generationen abwarts auf: mit dem Terminus Bru-
der oder Sohn bezeichnen auch wir immer eine ga nze Gruppe gle ichgeschl echtliche r 
Geschwister. Die latmul-Terminologie besitzt die gleiche semantische Struktur auf 
all en Generationsebenen . Die Geschwisterreihen werden mit dem gleichen Ausdruck be-
zeichnet, auch wenn es sich um die Geschwistergruppe des Vaters oder der Mutter han-
delt; die latmul-Terminol ogie schalt die direkten Verwandten aus der Vielzah l der 
Positionen nicht heraus. 
Morgan glaubte, dass diese terminologische Eigenheit ni cht anders erk l art werden 
kann al s durch ei ne urze itli che Gruppenehe. Andere Autoren glaubten, derarti ge se-
mantische Stru kturen würden dort, wo sie in einem Sprachsystem vorkommen, die rela-
t ive Unwi chtigkeit der El ementarfamilie bezeugen. Es ist ein Verdienst von Radc li ffe-
Brown, klar erkannt zu haben, dass der Sachverhalt gerade umgekehrt ist : es ist die 
hervorragende fun ktionale Prasenz der Elementarfamilie, d.h. die Intensitat und die 
Permanenz der Beziehungen zwischen ihren Mitgliedern, auf der diese semantische 
Struktur beruht . Ei ne Rei he von Brüdern wird auc h bei uns vom Standpunkt ihrer Eltern 
11 9 
Abb . 14 
Die erste Struktureigenschaft der Iatmul-Terminologie : 
die Unterscheidung der mannlichen und der weiblichen 
Abstamrnungs linie 
aus mit dem Ausdruck "SHhne'' zusammengefasst; dies w~re nicht der Fal l, wenn sie von 
ihnen ni cht als ei ne Einhe i t betrachtet werden kHnnten, d.h. wenn sie ihre Kindhe i t 
nicht im geme i nsamen Schlaf- und Spielzimmer und in gemei nsamen Kindergruppen ver-
bracht h~tten . Sp~ter werden sie jeweils i n eine andere Schul kl asse gehHren, j eder 
wird vi ell eicht einen anderen Beruf ergreifen und jeder wird unter Umst~nden einen 
anderen Wohnort haben. Für ihre Kinder wi rd es nicht mehr mHg l ich sein, sie als eine 
so kompakte soziale Einheit zu betrachten, wie es für ihre Eltern mHglich war. Bei 
den latmul , unter den ursprüng l ichen gese l lschaftlichen Verh~ltnissen, bleibt eine 
Geschwistergruppe das ganze Leben lang zusammen an einem Ort, das dichte Beziehungs-
netz und das kompa kte lnteraktionssystem der Kindheit wird nicht nach und nach aus -
einandergerissen; eine erwachsene Brüdergruppe beh~ l t fü r i hre Kinder oder auch für 
andere Mens chen eine ~hn l iche Einheitl i chkeit, wie sie sie f rüher in der Sicht ihrer 
Eltern hatte . Radcliffe- Brown bezeichnete diesen Sachverhalt als 'the internal so l i -
darity of the sib l ing gro~p, and i ts unity in re l ation to persons connected with 
it.• 56 Mit dem Terminus fiait , "Vater", oder fiame , "Mutter" , werden immer ganze Ge-
schwisterre i hen gl eichen Gesch l echts bezeichnet; dasselbe gi lt von al len Verwandt-
schaftstermini der Iatmul -Sprache (s iehe Abb . 15). 
Wir haben vorhin - im Gefolge von Radcliffe-Brown- kna ppe Angaben über das kon -
krete Verha l ten, über die Konstituierung der Gruppen und über permanente Beziehungs -
netze gemacht . Dann haben wir ein Verh~ltnis der Verwandtschaftsterminologie zu der-
artigen kompl exen Ph~nomenen des sozi alen Lebens angenommen. Dieses Verh~ ltn i s kann 
man s i cher ni cht so beschreiben, dass di e Terminol og i e di e sozia len Stru ktu ren treu 
abbilden würde, ni cht e inmal , dass s i e unmitt elbar von i hnen abh~ngen würde . So l ange 
aber e ine Verwandtschaftsterminolog i e im Gebrauch i st, wi rd s i e zumindes t die grHb-
sten best immenden Züge dieser sozia l en Struktur irgendwie beachten mü ssen . Bevor wir 
di e Art und Weise der funktionalen Ve rknüpfung zwischen der Termi nologie und den so-
zi alen Strukturen zu bestimmen versuchen, müssten wir aber imstande sei n, diese so-
zial en Strukturen selbst darzustellen, d. h. die im gegebenen Feld invari anten Aspekte 
des Verhaltens zu beschreiben. Di es w~ re aber eine vi el schwi erigere Aufgabe als di e 
Darstel l ung der semantischen Strukturen einer Verwandtschaf tsterminologi e, die wir 
uns in diesem Kapitel vorgenommen haben. 
Drittens : Die Zusammensetzung der Ego-Gruppe und das Verh~ltnis der Ego-Gruppen 
zueinander. Die Zusammenfassung der glei chgesch l echtl ichen Mitglieder einer Genera-
tion macht bei den eigenen Geschwi stern keinen Halt, sondern schli esst au ch eine 
spez ifi sche Auswahl der obli quen Verwandt en ein . Di ese semanti sche Strukt ur wol len 
wir auf der Generati onsebene von Ego demonstrieren. Die l eibli chen Geschwi st er be-
zei chnen die Iatmul mit den drei Termini fiamun , sambu und fiangei . Die ersten zwei 
beze i chnen ein jüngeres bzw. ein ~ l teres glei chgeschlecht l iches Geschwis ter und wer-
den sowoh l vom weibli chen al s auch vom m~nnli c hen Ego aus verwendet. Der dr i tte Ter-
minus wird nur ~om m~nnli chen Ego aus verwendet und bezei chnet di e Schwester una b-
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Abb. 1 5 
Die zweite Strukturei genschaft d e r Iatmul - Termi nolog i e : 
die Z u san~enfassung der g l e ichgeschl e c htliche n Ge s chwister unte r e inem Ter minus 
hangig davon, ob sie jünger oder alter ist. 
Aufgrund der Eheverbindung zwischen den zwei Elternt e i len von Ego s i nd zwei di-
rekte Abstammungslinien miteinander verschmolzen . In der Generation von Ego kann man 
die Geschwister nicht mehr danach untert eilen, ob sie zur Li nie des Vaters oder zur 
Linie der Mutter gehoren. Dafür konnte man ihre obliquen Verwandten, d.h. di e Ki nder 
der Gesc hwi ster des Vaters und die der Geschwister der Mutter, je nach ihrer Zugeho-
rigkeit zu diesen zwei Abstammungslinien terminologi sch unterteilen. Die Iatmul füh-
ren diese Unterteil ung wirklich du rch, aber nur bei den Ki ndern der andersgeschlecht-
lichen Geschwister der Eltern, d. h. be i sogenannten 'cross cousins', auf deut sch 
weni g glücklich mit Kreuz-Vettern und -Basen übersetzt. Die Kinder der gl ei chge-
schlechtli chen Geschwi ster der Eltern, die sogenannten Para llel-Vettern und -Basen, 
werden im Gegensatz dazu ni cht nach ih rer Zugehor igke i t zu der vaterli chen bzw . müt-
terlichen Linie unterteilt, sondern ohne Unterschied i n einer Klasse mit Ego und 
seinen leiblichen Geschwistern zusammengefasst. Das Ergebnis dieser Untertei lung 
s ind drei Klassen i n der Generation von Ego (siehe Abb. 17) . Erstens di e Kl asse A, 
die sich aus drei Gru ppen zusammensetzt : den Parallel-Vettern und -Basen mütterli-
chersei ts, den Paral le l -Vettern und - Basen vaterli cherseits und den di re kten hori zon-
tal en Verwandten von Ego. Zweitens di e Kl asse B, die aus den Kreuz- Vettern und -Basen 
müt terli cherseits , und drittens die Klasse C, die aus den Kreuz-Vettern und -Basen 
vat erli cherseits besteht . In der Generat i onsebene von Ego gibt es noch zwei we i tere 
K l assen, d i e au eh du re h besondere Termi n i hervorgehoben we rden: d i e vorgeschri ebe nen 
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n ange i m. Ego nangei 
6 6 6 
namu n w. Ego sambu 6 
n amun w. Ego ?ramun 
Abb . 16 
Die Verwendung der Iatmul-Te rmini für d .i e Geschwister von Ego 
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die Zu s ammc nfassung d e r Parall e l - Vettern und - Ba s en mit d e n eigene n Ge schwist e rn unte r 
g l e iche n Te rmini 
bzw. empfohlenen Heiratspartner für die Mitglieder der Klasse A. Mit diesen zwei 
Klassen werden wir uns im nachsten Kapitel befassen. 
Für die Zusammensetzung der Klasse A, deren Mitglieder sich gegenseitig mit den 
Termini namun, sambu und nangei bezeichnen, ist es nicht entscheidend, ob sie von der 
Seite der Mu tter oder des Vaters abstammen. Die Unterscheidung zwischen der mannlichen 
und der weiblichen Abstammungslinie, die wir als die erste Struktureigenschaft der 
Iatmul-Terminologie angeführt haben, wird jedoch nicht aufgegeben; sie wird lediglich 
verschoben . In der absteigenden Richtung nimmt die semantische Unterscheidung zwischen 
der mann li chen und der weiblichen Linie ihren Ausgang nicht beim Geschlechtsunter-
schied der Eltern, sondern bei demjenigen in den Geschwisterreihen, zu denen die El -
ternteile gehoren. Von den Nachkommen der Mitglieder der Geschwistergruppe der Mutter 
werden lediglich die Nachkommen der weib lichen Mitg lieder zu der Klasse A gezahlt; 
von den Nachkommen der Mitglieder der Geschwistergruppe des Vaters werden in eine r 
symmetrischen Art und Weise lediglich die Nachkommen der mannlichen Mitglieder zu 
derselben Klasse gezah lt. Diese Klasse A wollen wir Ego-Gru ppe nennen. Die Ego-Gruppe 
der deutschen Terminologie ist ausschliess lich aus den leiblichen Geschwistern zu-
sammengesetzt; die Ego-Gruppe der Iatmul-Terminologie weist eine komplexere Zusammen-
setzung auf . 
Es ge l ang uns aber immer no ch nicht , al le Pos i t ionen der natürlichen Abstammungs-
struktur zu bestimmen, die mit den Termini namun , sambu und nangei bezei chnet werden 
konnen. Der Grund für diese Unvollstandigkeit besteht darin , dass die Klassen NA IT 
und NAME noc h ni cht vol l sta ndi g best i mmt wurden; wir haben bis j etzt nur die eigenen 
gl eichgeschl echtli chen Geschwister des Vaters und der Mu tte r dazu geza hl t (Abb. 18). 
In Wi rk li chkeit umfassen di ese be iden Kl asse n no ch eine bestimmte Au swah l ob li quer 
Verwa ndt er, und die Auswah l wird auf die gleiche Weise ge troffen, wie wir es für die 
Ego-Gruppe beschrieben haben. Zu der Kla sse NAIT ge horen also auch die Parallel-
Vettern von Egos Vater von beiden Seiten her, d.h. die mannlichen Kinder der Schwe-
stern se iner Mutter (der vaterlichen Grossmutter von Ego) und die mannlichen Kinder 
der Brüder se ines Vaters (des vaterlichen Grossvaters von Ego). Demzufolge hat der 
Va ter Egos auch seine Ego-Gruppe. Wenn wir diese Ego-Gruppe des Vaters vervollstandi-
gen mochten, müssten wir auch se ine Para llel-Basen dazu zahlen, d.h. auch alle wei-
blichen Kinder der gleichgesch lechtlichen Geschwister seines Vaters sowie seiner 
Mutter; der Iatmu l-Terminu s für diese weiblichen Mitglieder der Ego-Gruppe des Vaters 
i st YAU (vom Standpunkt von Ego aus) und NANGEI (vom Standpunkt des Vaters aus). 
Entsprechend gehoren zu der Kl asse NAME nicht nur die leibli chen Schwestern, sondern 
auch die Parallel-Basen von Egos Mutter von beiden Seiten her, d.h. die weiblichen 
Kinder der Schwestern ihrer Mutter (der mütterlichen Grossmutter von Ego) und die 
we ibli chen Kinder der Brüder ihres Vaters (des mütterlichen Grossvaters von Ego). Um 
die Ego -Gruppe der Mutter zu vervo llstandigen, müssten wir auc h ihre Parallel-Vettern 
dazu zahlen, d.h. all e mannlichen Kinder der glei chgesch l echt lichen Geschwister ihrer 
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Abb. 1 9 
Die Nachkomme n der Geschwistergruppen der Eltern; die Spaltung und 
die Zu s ammen fass ung 
Mut t er sowie ih res Vaters. Der latmul -Terminus f ür di ese mannl ichen Mi t gli eder der 
Ego-Gruppe der Mutter i st wau (vom Standpunkt von Ego aus) und i'íamun (vom Standpunkt 
der Mutter aus). Di e Nachkommen der Mitgl ieder der Terminus-Klassen YAU und fo/AU wer-
den aber nicht mehr zu r Ego-Gruppe von Ego gezahlt, sie konstituieren die terminolo-
gi sch getrennten Klassen B und C. 
Erst eine solch vollstandigere Definition der Kl assen NAIT und NAME würde die 
Basis abgeben, auf der eine voll standigere Def in i tion der Klassen NAMUN, SAMBU und 
NANGEI formu li ert werden kann. Wir mü ssen aber bedenken, dass auch die vier Grossel-
ternteile von Ego je eine eigene Ego-Gruppe haben, was die Definition der Kl assen 
NAI T und NAME und dadurch wiederum die Ego-Gruppe von Ego weiter ausdehnt . In zwei 
Di agrammen (Abb. 21 und 22 ) werden etwas vollstandigere Ego-Gruppen des Vaters und 
der Mutter eines Ego dargestellt: Ego-Gruppe I (von Egos Vater), Ego-Gruppe 11 (von 
Egos Mutter) und Ego-Gruppe 111 (von Ego selbst) . Mit 111-P bezeichnen wir den patr i-
l atera l en Tei l der Ego-Gruppe von Ego, d.h. die Nachkommen der mannlichen Mitglieder 
(i'íait ) der Egogruppe I ; mit 111-M beze ichnen wir den ma t rilatera len Teil der Ego-
Gruppe von Ego, d.h. die Nachkommen der weibli chen Mitg lieder (i'íame ) der Ego-Gruppe 
11 . Mit !V-M (g l eich Klasse C) bezeichnen wi r den matril atera l en Teil einer vierten 
Ego-Gruppe, d.h. die Nachkommen der weiblichen Mitg li eder (yau ) der Ego-Gruppe I ; mit 
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V-P (gleich Klasse B) bezeichnen wir den patrilateralen Teil einer fünften Ego-
Gruppe, d.h . die Nachkommen der mannlichen Mitglieder (wau ) der Ego-Gruppe II. Um die 
vierte und fünfte Ego-Gruppe zu vervollstandigen, müssten wir die Ehemann~r (NONDU ) 
von der Klasse YAU und die Ehefrauen (MBOR±) von der Klasse WAU in Betracht ziehen . 
Die Ehemanner von den yau haben ihre eigenen Ego-Gruppen, und die Nachkommen der mann-
lichen Mitglieder dieser Gruppen bilden den patrilateralen Teil der Ego-Gruppe IV; 
die Ehefrauen von den wau haben auch ihre Ego-Gruppen, und die Nachkommen der weib-
lichen Mitglieder dieser Gruppen bilden den matrilateralen Teil der Ego-Gruppe V. 
Die Generation von Ego, d.h. jede Generation überhaupt, zerfallt in zwei grossere 
Abteilungen: einerseits ist es die Ego-Gruppe, anderseits der Rest. Die Ego-Gruppe, 
unabhangi g davon, in welcher Generati onsebene sie sich befindet, wollen wir mit dem 
lateinischen Pronomen 'nostri', auf deutsch "die Unseren", bezeichnen . Den Rest der 
betreffenden Generation wollen wir mit dem Pronomen 'al i i', auf deutsch "die Anderen'', 
bezeichnen. Beide Ausdrücke werden wir in einer eindeutschenden Orthographie mit 
grossen Anfangsbuchstaben schreiben. Die Nostri bezeichnen eine Gruppe der Alii (Klas-
se C) mit dem Terrninus na , mit geschlechtsspezifischen Zusatzen naragu1a (weiblich) 
und nandu (mannlich) ; eine zweite Gruppe der Al i i (Klasse B) mit den Termini mbambu 
(mannlich) und name (weiblich). Die Verwendung des Terminus name für Positionen in 
der Generationsebene von Ego ist ein Beispiel der vertikalen Zusarnmenfa ssung, rnit der 
e A B 
Abb . 20 
Die Durchkreuzung d e r mannliche n und d e r weib l iche n Abstammung slinie n 












































Abb . 21 und 22 
Die Ego- Gruppen vom Vater und der Mutter Egos und die Aufspa ltung der 
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V-P 
Die schwarz ausg efüllte Position auf Abb . 2l(Vater Egos) ist mit der 
schwarz ausgefüllte Position auf Abb . 22 (~1utter Eg os) verheiratet 
mbambu name na 
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Abb . 23 
Der reziproke Termi nus - Gebrauch zwischen den Nostri und Al ii 
wir uns spater befassen werden. Dieselben Termini werden auch reziprok verwendet, 
d.h. die Al i i, die von den Nostri al s na bezeichnet werden, bezeichnen dieselben 
Nostri als mbambu und iiame . Die zweite Gruppe der Alii, die von den Nostri als mbambu 
und iiame bezei .chnet wird, bezeichnet dieselben Nostri als na (siehe die Abb. 23). 
Die Verwandtschaftsterminologie der Seneca-lrokesen unterscheidet im Gegensatz zu 
derjenigen der Iatmul die Klassen B und C nicht: sie hebt von den Nostri nur eine 
einheitliche Gruppe der Alii ab. Die irokesischen Nostri bezeichnen die Alii mit dem 
gleichen Terminus ah- gare- seh , mit dem die Alii die Nostri bezeichnen. Bei der rezi-
proken Bezeichnung verwenden also die irokesischen Nostri und Alii nicht ein Paar von 
komplementaren Termini, sondern immer den gleichen. Die irokesische Terminologie ist 
in dieser Hinsicht der deutschen ahnlich, welche auch nur eine Gruppe der Alii schafft; 
sowohl die deutschen Nostri wie auch die Alii verwenden die gleichen Termini "Vetter" 
bzw . "Base", wenn sie sich gegenseitig anreden. Dennoch haben die Termino logien der 
Iatmul und der Irokesen eine fundamentale Struktureigenschaft gemeinsam, die der 
deutschen feh lt. Die Alii der Iatmul und der Irokesen sind auch echte Ego-Gruppen, 
gleich wie die Nostri. Alle Mitglieder einer besonderen Alii-Gruppe bezeichnen sich 
gegenseitig als iiamun , sambu und nangei ; dasselbe gilt von den Alii der irokesischen 
Terminologie (sie bezeichnen sich untereinander als ha- je , ha- ga , "alterer" und "jün-
gerer Bruder", und ah- j e , ka- ga , "altere" und '.\jüngere Schwester"). Di e deutschen 
Alii bilden zwar vom Standpunkt der Nostri aus eine terminologisch e inhei t li ch~ Grup-
pe, denn alle werden als Vettern oder Basen bezeichnet. Die Alii untereinander bilden 
aber keine Ego-Gruppe: s i e zerfa ll en in mehrere Geschwistergruppen, die zueinander 
wieder im Nostri -Alii- Verhaltnis stehen (siehe Abb. 24). Neben der komple xen Zusam-
mensetzung der Nostri - und Alii-Gruppen betrachten wir ihre strukturelle Ident itat 
al s die hervorragendste Eigenschaft der semant i schen Strukturen, die Morgan 'classi-
ficatory systems' genannt hat und die wir als Grossfamilien-Termino logien bezeichnet 
haben. 
Die Ego-Gruppe ist der strukturelle Angelpunkt der Verwandtschaftsterminologie der 
latmul. Al le Verwandtschaftstermini des Iatmul-Sprachsystems ktinnen auf die Gesamt-
heit der Ego-Gruppe einer angesprochenen Person bezogen werden. Der Begriff der Ego-
Gruppe bildet die Grundlage für die Definition des Anwendungsbereichs eines jeden 
Verwandtschaftsterminus der Iatmul. Ein Iatmul-Kind lernt von Anfang an al le Manner, 
die sein Grossvater vaterlicherseits als namun oder sambu bezeichnet, mit dem Termi-
nus ngwalndu , alle Frauen, die derselbe Grossvater als nangei bezeichnet, mit dem 
Terminus ngwallagwa anzureden. Alle Frauen, die seine Grossmutter vaterlicherseits 
als iiamun oder sambu bezeichnet, lernt es mit dem Terminus yairagwa , alle Manner, die 
dieselbe Grossmutter als iiamun bezeichnet, mit dem Terminus yaindu anzureden. Alle 
Manner, die sein Vater als namun oder als sambu bezeichnet, lernt es mit dem Terminus 
iiait , alle Frauen, die sein Vater als nangei bezeichnet, mit dem Terminus yau anzu-
reden. Alle Frauen, die seine Mutter als iiamun oder sambu bezeichnet, lernt es mit 
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dem Terminus name , alle Manner, die seine Mutter als namun bezeichnet, mit dem Ter-
minus wau anzureden. Wie wei ss es aber, welche Mens chen es selbst mit den Termini 
namun , sambu und nange i bezeichnen soll? Es kann diese Termini nicht einfach auf alle 
Mitglieder seiner eigenen Generation anwenden, weil diese in nicht weniger als fünf 
verschiedene terminologische Klassen aufgeteilt ist. Man konnte annehmen, es nenne so 
einfach alle Nachkommen von allen Mannern und Frauen, die es selbst als nait und name 
bezeichnet. Oies konnte für den Anfang des Lernprozesses z4treffen. Sehr bald lernt 
es aber die semantischen Kriterien zu verstehen, mit Hilfe derer seine Ego-Gru ppe 
terminologisch geschaffen wird. Die meisten Bewohner von Palimbei konnten uns diese 
Kriterien mit klaren Worten beschreiben und fertige Regel-Formulierungen mitteilen. 
Gleich wie in unserer Darstellung werden diese Regeln mit Hilfe der Beschreibung der 
natürlichen Abstammungsstrukturen formuliert. Wie Morgan über die Terminologie der 
Irokesen sagte: "!t is thoroughly understood by the rudest amongst them, and can be 
fully explained by the more intelligent of their number .• 57 
Auf einem Diagramm (Abb. 25) stellen wir den klassifizierenden Gebrauch der latmul-
Verwandtschaftstermini vom mannlichen Ego ausgehend dar. Obwohl es alle 13 Termini 
umfas st, die wir eingangs vorgeführt haben (Abb . 13), bleibt die Darstellung unvoll-
standi g. Ausser den Schwagerschaftstermini fehlt noch der ganze Terminus -Gebrauch vom 
weibli chen Ego au sgehend, der zum gros sten Teil auf den gleichen Termini beruht. In 
der aufst eigenden Richtu ng ist der Terminus-Gebrauch fü r das weibliche und da s mann -
li che Ego identi sch; in der abst ei genden Richtung mü ss t en wir noch die besondere 
Abb . 24 
Da s asymme tr i sche Verha l tnis der Nostri u nd d e r Alii der deutschen 
Termino l og i e 
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Abb . 25 
l l 
l: tawandu - ya i 
2: mbambu- mbambu 
m. und ~~- Ego 1 
l : namun - sambu-nange i 
2 : mbambu - name 
3: lawa - lawa 
4: nan-nan 
l: na - na 
6 6 
l: ngwal - ngwal 
2: mbarnbu - name 
l : nondu - (weiblich fehlt) 
2 : nait - yau 
m. und w. Eg o 2 
2 : narnun - sambu - nanqe i 
4 : lawa - lawa 
5 :nan- nan 
Di e Ego- Gruppen der Iatmul-Terminolog ie und di e Darstellung des gegenseitigen Terminus - Ge brauchs 
Verwendung der gl eichen Termin i von einem weib l ichen Ego aus darstellen . Zwei neue 
Termini nasa und kangi t , die vom mannlichen Ego aus nicht verwendet werden, würden 
noch hi nzukommen . 
Die fortlaufende bi latera l e Zusammenfassung einer bestimmten Auswahl aus den ob-
liquen mit den direkten Verwandten und die Spa l tung der Ego-Gruppe in der nachstfo l-
genden Generation hat das erste Ma l J.F . Lafitau i n seinem Buch Moeur s des sauvages 
amériquains im Jahre 1724 beschrieben : "Parmi les Iroquois, & parmi l es Hurons, tous 
les enfans d ' une Cabane regardent comme leurs meres, toutes soeurs de leurs meres, & 
comme leurs onc l es, tous les freres de leurs meres; par l a même raison, ils donnent 
le nom de peres à tous l es freres de leurs peres, & de tantes à toutes les soeurs de 
leurs peres . Tous les enfans du côté de l a mere & de ses soeurs , du pere & de ses 
freres, se regardent ent r 'eux également comme freres & soeurs; mais par rapport au x 
enfans de leurs onc l es & de l eurs tantes, c'est-à-di re, des freres de l eurs meres, & 
des soeurs de leurs peres, ils ne les tra i tent que sur le pi ed de cousin, quo iqu'ils 
soient l e même degré de parenté, que ceu x qu' i ls regardent comme l eurs freres & leurs 
soeurs . Dans l a troisieme Generation cela change, les grands oncles & les grandes 
tantes redeviennent grans - peres & grandes-meres, des enfans de ceux qu 'i ls appel loient 
neveu x, & niéces . Cela se cont i nue toüjours ai ns i en descendant, selan la même regle . " 
Mehr als hundert Jahre spater beschrieb L. H. Morgan die Zusammensetzung und die Spa l-
tung der Ego-Gruppe fast mi t gl ei chen Worten, ohne dass er vom Werk Lafitaus Kenntni s 
gehabt hatte . Al le zehn ' indicative features ' der ausführ l i chen Morgansc hen Besc hre i-
bung der i rokes i sc hen Terminolog ie si nd in den kri s t all kl aren Satzen Lafit aus enthal -
t en58 . Di ese Beschreibung gil t auch für die Termi nol og ie der Ia tmul - mi t einer Au s-
nahme. In Bezug auf die nachstfo l ge nden Generati onen auf - und abwa r ts wi rd in beide n 
Terminologien die Unterscheidung zwi schen den Nostri und Al ii aufrechterhalten. Die 
irokesische Termino l ogie hebt diese Unterscheidung im Terminu s-Gebrauch in Bezug auf 
die Grosseltern- und Enkelgenerat ionen auf : "Dans l a trois i eme Ge nera t ion cela chan-
ge, l es grans onc l es & l es grandes tantes redeviennent grans - peres & grandes -meres, 
des enfans de ceu x qu'ils appelloient neveu x, & niéces . " Die Iatmul-Terminologie ha l t 
die Unterscheidung zwi schen den Nostri und den beiden Gruppen der Al ii in a l len Gene-
rationen aufrecht . 
Der zweite Unterschied zwischen der Term i nologie der lrokesen und der Iatmu l lasst 
sich aufgrund der knappen Beschreibung Lafitaus nicht festste ll en . Die Nachkommen der 
mann l ichen Mitglieder der Al ii meiner Eltern (I und IV, Abb . 26) werden in me i ne Ego -
Gruppe (VI) einbezogen; symmetrisch werden die Nachkommen der weib l ichen Mitglieder 
derselben elterlichen Al ii in die Gruppe meiner Al ii (V, VII) einbezogen . "My fa-
ther's sister's son and daughter are each my cousin, ah- gare- seh , each of them 
calling me cousin; the son and dau ghter of my male cousin are my son and dau ghte r , 
each of them ca l l i ng me father . . . With myself a fema l e, the relationships of the 
children of my mal e and fema le cousins are reversed . .. " "My mother's brother's son 
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and daughter are my cous ins, ah- gare- seh , and call me the same; the son and daughter 
of my male cous i n are my son and daughter, each of them calling me father . . . Suppo-
sing myse l f a female, the relationships of the children of these cousins are reversed 
. h . ,59 as 1n t e prev1ous cases . . . 
Trotz dieses beachtlichen Unterschiedes in der Art und Weise der Spaltung und der 
erneuten Zusammensetzung der Ego-Gruppen und der Gruppen der Alii haben die iroke-
sische und die Iatmul-Terminol ogie dennoch eine fundamentale Struktureigenschaft ge-
meinsam, die der deutschen fehlt. Die terminologische Aufspaltung der Nachkommenschaft 
einer Ego-Gruppe findet in allen drei betrachteten Terminolog ien, die Zusammenfassung 
der direkten mit einem Teil der obliquen Verwandten nur in de n Grossfamilien-Termino-
logien statt . In den Terminologien der Irokesen und der Iatmu l ist Spa ltung und Zu -
sammenfassung ein rhythmischer Vorgang, der mit einem Pendel -Ausschlag vergleichbar 
ist. In der deutschen geschieht dagegen eine konstante Abspaltung der Gesamtheit der 
obl iquen Verwandten, die Morgan 'the natura l outflow of the streams of blood ' beze i ch-
nete . Von den Nachkommen einer deutschen Ego-Gruppe werden ke ine obliquen Verwandten 
in die Ego-Gruppe der nachsten Generation einbezogen, um so weniger irgendein Te il 
der Nachkommen der vaterl ichen oder mütterl ichen Alii (siehe Abb. 27). Vom 'cl ass ifi-
catory system' gi l t das Gegenteil; in Worten Morgans: " .. . t he several co llateral lines 
are ul timate ly merged in the l ineal line, by means of which t he otherwise natural 
A l i i d e s E o 
Abb . 26 
Di e Zusammensetz ung d e r irokesische n Ego- Gruppe( Nostr i des Ego) 
(m. L . = mannliche Linie , w. L . = weib l iche Linie 
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Die konstante Abspal tung der obliquen Ve rwandten ohne Zusammen-
fassung arn Beispiel der d eut schen Terminolog i e (d.V . = direkte 
Verwandtschaft , o . V. = oblique Ve rwandtcha ft) 
outflow of the streams of blood is arrested, and diverted from several channels into 
a single stream.•60 
Wenn wir die Morganschen Benennungen der zwei Grundtypen der Verwandtschaftster-
minologien durch solche Ausdrücke ersetzen wollen, die sich auf die entsprechenden 
semantischen Strukturen beziehen, konnen wir einerseits über Terminologien mit ein-
fac hen Ego-Gruppen, andererseits über Termi nologien mit komplexen Ego-Gruppen reden. 
Al s erstes zusatzliches Merkmal konnten wir einerseits die konstante Abspaltung der 
obliquen Verwandten ohne jede Art einer Zusammenfassung, andererseits die rhythmische 
Spaltung und Zusammenfassung der Ego-Gruppen anführen . Als zweites zusatzliches Merk-
ma l betrachten wir einerseits das asymmetrische Verhaltnis zwischen den Nostri und 
den Al i i, wobei di e Nostri auf eine Geschwistergruppe beschrankt sind und di e Al i i 
eine riesige Sammelklasse darstellen, deren Mitglieder keine einheitliche Ego-Gruppe 
bilden; andererseits finden wir in den Grossfamilien-Termi no logien die strukturelle 
ldentitat von Nostri- und Alii -Gruppe, die auch eine echte Ego-Gruppe ist. 
Sowohl der klassifizierende wie der i ndiv idualisierende Gebrauch der Termini ge-
horen unzertrennlich zu jeder Verwandtschaftsterminolog ie (ja sogar zu jeder sprach-
lichen Struktur überhaupt); desgleichen die Moglichkeit der Anwendung der Schritt-für-
Sch ritt bzw. der Sprung- und-Sprung- Bezei chnungstechnik. Die ursprünglichen Benen-
nungen Morgans - "des kriptive Terminologie" und "klassifizierende Terminologie" -
eignen s ich folglich nicht, di e Grundtypen der Verwandtschaftsterminologien zu be-
zeichnen. Man konnte mit ihnen eventuell solche extremen semanti schen Strukturen 
beze ichnen, wie es die iri sche Terminolog ie einer seits und die hawaii sche Terminolo-
gie andererse its sind. Di e hawaii sche unterscheidet in jeder Generation l ed ig li ch 
zwei Terminus- Klassen, eine für di e mann l i chen und di e andere für di e weibl i chen Mit-
glieder; sie kennt ke ine Spa l tung der Ego-Gruppe, die auf diese Weise immer die ganze 
Verwandtschaft einer Generation umfasst61 . 
Viert ens: Die Ehefrauen und di e Eheman ner der Mitg l ieder ei ner Ego-Gruppe werden 
in die terminologische Zusammenfassung einbezogen. Die Mi tg lieder der Ego-Gruppe von 
Ego bezei chnen al s name - nach dem bisher dargestel l ten Aufbau dieser Klasse - ihre 
eigene Mutter (M), die Sc hwestern dieser Mutter (MZ) und die Parall el -Basen dieser 
Mutter (MMZT und MVBT) sowie alle we i teren Parallel-Basen, die sich auf den weiter 
entfernten Seitenlini en befinden, sofern solche vorhanden sind . Jedes Mitglied der 
Ego -Gruppe von Ego bezeichnet die Ehefrau des eigenen Vaters se lbstverstandlich mit 
dem Terminus name ; aber es beze ichnet so auch all e Ehefrauen der übrigen Mitglieder 
der Kla sse NAIT, d.h . di e Ehefrauen der Brüder und der Paral lel -Vettern des Vaters 
(VBgin, VVBSgin, VMZSgin, ete .). Diese Ma nner haben unter Umstanden Frauen aus ihrer 
eigenen Ego-Gruppe geheiratet , d.h. Frauen, die s ie vor der Heirat als nangei be-
zeichnet haben. Das Heiratsverbot betrifft namlich- im Einklang mi t der Regel der 
pa trilinearen Abstammungsrechnung - nur den patri lateralen Te il der Ego-Gruppe . Oft 
we rden aber diese Manner ihre Ehefrauen ausserha l b der eigenen Ego-Gruppe gefunden 
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Tabelle 13 
Kontrastierender Vergleieh zwisehen der Kleinfamilien-Terminologie 
und der Grossfamilien-Terminologie 
D e u t s e h 
1: einfaehe Ego-Gruppen 
2: konstante Abspaltung 
der obliquen Verwandten 
ohne Zusammenfassung 
3: asymmetrisehes Verhaltnis 
zwisehen Nostri und Alii 
Extremer Fall einer Klein-
familien-Terminologie: es gibt 
keine umfassenderen Terminus-
Klassen als die gleiehgesehleeht-
liehe Gesehwistergruppe; die 
Sehritt für Sehritt umsehreiben-
de Bezeiehnungsteehnik dient als 
regulare semantisehe Struktur 
I a t m u l 
1: komplexe Ego-Gruppen 
2: rhythmisehe Spaltung und 
Zusammenfassung 
3: strukturelle Identitat 
der Nostri und Alii 
Extremer Fall einer Grossfamilien-
Terminologie: es gibt sehr umfassende 
Terminus-Klassen, die immer die samt-
liehen gleiehgesehleehtliehen Mit-
glieder einer Generation zusammenfas-
sen; die Sehritt für Sehritt um-
sehreibende Bezeiehnungsteehnik kann 
naeh Bedürfnis gebraueht werden 
haben; auf jeden Fall bewirkt dieser Terminus-Gebraueh eine weitere Ausdehnung des 
Umfangs der Klasse NAME. Dasselbe gi lt in symmetriseher Weise für die Ehemanner : der 
Ehemann der eigenen Mutter wird selbstverstandlieh als nait bezeiehnet, aber aueh die 
Ehemanner der Sehwestern und der Parallel-Basen der Mutter (MZge, MMZTge , MVBTge, 
ete . ) . Diese Personen, die von Ego her als nait bzw. name bezeiehnet werden, zahlen 
wir dennoeh nieht zur Ego -Gruppe des Vaters , resp . der Mutter. Denn für die Ego-Gruppe 
haben wir das Kriterium aufgestellt, dass alle ihre Mitglieder s ieh gegenseitig al s 
namun , sambu oder nangei bezeiehnen, was bei den angeheirateten nait und name nur in 
einer besonderen Gruppe von Fallen zutrifft. In der Generationsebene von Egos Vater 
und Mutter werden diese angeheirateten Personen mit eigens dafür bestimmten Sehwager-
sehaftstermini bezeiehnet. 
Bei allen bisherigen terminologisehen Zusammenfassungen ging es lediglieh um sol-
ehe Positionen, die sieh auf derselben Generationsebene befanden. Unter den meisten 
Termini der Verwandtsehaftsterminologie der Iatmul werden aber aueh solehe Positionen 
zusammengefasst, die sieh auf verseh iedenen Generationsebenen befinden. Diese verti-
kale Zusammenfassung erweitert betraehtlieh die Ausdehnung der einzelnen Terminus-
Klassen. Wir werden sie erst im folgenden Kapitel bei der Darstellung der Klanstruk-
tur besehreiben, weil sie mit dieser eng zusammenhangt. 
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10. DIE KLANST RU KTUR DER DORFGEMEINSCHAFT 
10.1 . DIE BESCHREIBUNG DES KLANS MIT HILFE SEI NER ABSTAMMUNGSSTRUKTUR 
Der Klan, d.h. die Gruppe von Menschen, die zu einem Klan gehoren, ist in vielen 
Be rei chen des Lebens durch konkretes Verha lten fassbar. Dennoch kann man den Kl an nur 
selten al s eine Ganzheit wirklich sehen. In der vorkolonialen Zeit gab es ei ne Gele-
genheit dazu wahrend der Kriegs- und Kopfjagdzüge, weil sich die Besatzung eines 
Kriegskanus immer aus den Mannern eines Klans zusammensetzte, die wie ein Mann auf 
den Sepik hinausfuhren; bei dieser Gelegenheit fehlten jedoch die Frauen und Ki nder 
des Klans. Eine ahnliche Versammlung der Mitglieder eines Klans haben wir einmal wah-
rend unseres Aufenthaltes erlebt. Es ging um einen Konflikt zwischen den zwei ver-
wandten und verschwagerten Klanen Mbowi und Stngawi, der im folgenden beschrieben sei . 
Alle erwachsenen Mitglieder des Klans Mbowi hatte ich schon langst gekannt, immer 
bin i ch ihnen aber als Individuen begegnet. !eh wusste, dass s ie zu einem Klan geho-
ren, die Ganzheit des Klans trat mir aber ni cht al s eine geme insam agierende Gruppe 
entgegen. Da geschah es, dass ein junges Madchen dieses Klans eine Li ebschaft anfing, 
die bekannt wurde. Dies führte zu ernsten Verhandlungen mit dem Kl an des Liebhabers, 
die der Aelteste des Klans Mbowi l eitete. Er verlangte, dass der Junge vom Klan 
Stngawi das Madchen vom Klan Mbowi heiratet. Der verstummte Liebhaber und sei ne Mutter 
sassen auf dem Dorfplatz. Sie war dagegen, dass auf di e Liebesaffaire die Heirat 
fo lgt, hielt l aute aggress ive Vortrage und l amentierte . Dennoch hat nicht sie mi t den 
Mbowi verhandelt, sondern der Bruder ih res Mannes , der Ael tes te des Kl ans St ngawi. 
Eine Zeitlang sah es so aus, als ob die Mbowi-Manner die Heirat durchsetzen würden, 
schliesslich aber mussten s ie sich mit einer Abfindung begnügen; der Widerstand der 
Mutter war zu stark . Wahrend dieser Verhand l ung sah ich das erste Mal den Klan Mbowi 
als Ganzes in Erscheinung treten. Die zwei Klan-Aeltesten von beiden Parteien bilde-
ten ein Zentrum, um das herum s i ch die Dorfbewohner in einer gebührenden Distanz 
gruppierten . !m leeren Zwi schenraum, auf der grünen Wiese des Dorfpl atzes, zwischen 
den weniger betroffenen Zuschauern und den eigentli chen Verhande lnden stand eine 
Gruppe, sechs Manner des Klans Mbowi, die sich al l e gegenseitig Brüder nennen . lhre 
fast nackten, muskul osen Korper, ihre phys i sche Prasenz schaffte sofort eine Span-
nung; auf der anderen Seite stand eine gl eiche Mannergruppe, die di e Prasenz des an-
deren Klans man i festierte. Dennoch ging es, im gegebenen Fa l l , um keine Drohung, ni e-
mand wo ll te sich prüge ln, und es gab auch keinen Anlass dazu . Die Manner des Kl ans 
zeigten sowoh l ihrem Ae l testen wie auch dem jungen Madchen, dass sie bereit sind, für 
sie einzustehen. 
Gewohnlich ist die Kooperation oder lnteraktion der Klanmitgli eder nicht ohne wei-
teres s ichtbar . Die Schwager schafts- und Nachbarschaftsbeziehungen durchkreuzen die 
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klaninternen Beziehungslinien und komplizieren das Beziehungsnetz beachtlich. Den-
noch gibt es immer wieder Gelegenheiten, bei denen eine genaue Kenntnis der Verhalt-
nisse die hervorragende Bedeutung jener Beziehungen hervor t reten lasst , die unter den 
Mitgliedern eines Klans bestehen, d. h. unter Menschen, di e - nach den Regel n des ge-
gebenen Verwandtschaftssystems - gemei nsamer Abstammung s ind. Im vorl i egenden Kapitel 
werden wir uns aber nicht mit konkretem Verhalten befassen . Wie im Falle der Verwandt-
schaftsterminologie wollen wir lediglich die geisti gen Strukturen darstel len, die die 
Einteilung der Gesamtheit der Verwandten in Untergruppen betreffen. Das Verha ltnis 
dieser Strukturen zum konkreten Verhalten werden wir nur gelegentlich strei fen ; auf 
die schwierige Frage, ob man mit ihrer Hilfe die einzel nen Untergru ppen schafft oder 
nur benennt, wollen wir auch ni cht ei ngehen. Es handelt s i ch im fol genden wieder vor 
allem um eine semantische Da rs tellung , die den Gebrauch einer Reihe von Wortern 
regelt. 
Zunachst wollen wir nochmals die Regel der patrilinearen Abstammungsrechnung re ka-
pitulieren. Wir zitieren zu diesem Zweck die ursprüngl iche Definition Morgans, die 
sowohl für die Iatmu l als auch für di e Irokesen gil t. Morgan verwendete zu di esem 
Zeitpunkt das Wort ' tribe' gl eichbedeu t end mit unserem Begriff des ''Kl ans "; spa ter 
revidi erte er seinen Sprachgebrauch und beze ichnet e dassel be Phanomen mi t dem l at ei -
nischen Wort 'gens '. "Each tribe i s a great family of consanguinei, the t ri bal name 
preserving and proclaiming the fact t hat they are the l inea l descendants of t he same 
person. It embraces, however, but a moiet y of such per son's descendants. The separa-
tion of a po rt ion, and t heir t ransference to other t r i bes, were effected by the prohi-
bi t i on of inte rmarri age between indiv idua l s of t he same tri be, and by l imi t i ng tr i -
ba l descent to the femal e line ." Er spricht von der wei blichen Abstammungslinie , weil 
s ich se ine Worte auf das Verwandt schaftssystem der Seneca- Irokesen bezi ehen ; für di e 
Iatmul müs sten wir di e mannli che Li ni e substi t uieren. "In a general sense a tribe i s 
a grou p of consangu inei , not incl udi ng al l of the descendant s of a supposed ori ginal 
ances t or, but usua l ly such onl y as are embraced with in t he l i ne t hrough which descent 
i s reckoned. If descent i s limi ted t o the mal e line, then i t i s composed of t he chil -
dren of a supposed ma le ancestor, and his descendants i n the mal e line forever . I t 
would include the sons and daughters of t hi s ancestor, the children of his sons; and 
all the children of his linea l male descendants . The chi l dren of the ma l es only be-
l ong t o t he t ribe wh il st the chil dren of t he fema l es wou ld be transf erred to the tr i-
be of t hei r respecti ve fa thers .. . . These resul ts were produced by the prohibit i on 
of intermarriage in t he tri be, and by ass igni ng the chi ldren to t he tribe of the 
father , or t o t he t r ibe of the mother, as descen t was in the ma le or in female line . 
The last two characteri sti cs of the tri ba l organ izat ion were f undamental . •62 
Im vor igen Kapite l haben wi r die Terminus- Kl assen der Iat mul -Verwandtschaftster-
minol og i e vorgeführt; di e Bas i s für die Def ini t i on i hres Umfa ngs hat die struktu rel l e 
Einheit der Ego-Gruppe abgegeben . Die Regel der patrilinearen Abstammungsrechnung 
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schneidet samtliche Ego-Gruppen entzwei, indem si e ihren matrilateralen Teil ausser -
halb der Klan-Grenze belasst. Die matrilateralen nmnun , sambu und nangei , d.h. die 
Parallel-Vettern und -Basen mUtterlicherseits, zahlen nicht zum Klan von Ego, obwohl 
sie mit den gleichen Termini wie die leibli chen Geschwister und wie die Parallel-
Vettern und -Basen vaterlicherseits bezeichnet werden. Die Mitgl ieder des matrila-
tera len Teils der Ego-Gruppe, der durch die Klan-Definition abgeschnitten wurde, 
gehoren nicht etwa zum Klan der Mutter Egos, sondern zum Klan ihrer Vater, d.h. zu 
den Klanen der Ehemanner der Mutterschwestern Egos. In der Generationsebene von Ego 
ist der Klan seiner Mutter auf unserem Diagramm (Abb. 28) nicht vertreten. DafUr 
mUssten wir die BrUder der Mutter Egos und ihre vaterlichen Vorfahren einzeichnen. 
Es ist zwar richti g, wenn wir sagen, dass alle Mitglieder eines Klans, die zu der 
gleichen Generation gehoren, sich gegenseitig nmnun , sambu oder nangei nennen; sie 
bezeichnen mit diesen Termini aber auch eine Reihe von Menschen, die zu anderen 
patrilinearen Klans gehoren. Um welche Kl~ne es sich jeweils handelt, hangt davon ab, 
wohin die Schwestern der Mutter gehe iratet haben (wenn alle Ehemanner von allen Mut-
terschwestern zum Klan von Egos Vater gehorten, wUrden der patri - und der matr ilate-
ra l e Te i l d er Ego-Gruppe zusammenfa 11 en). 
Dieses Verhaltnis hat das erste Ma l wieder Morgan erfasst; es erscheint in seiner 
De r ma tril a t e r a l e 
Te il de r Ego -
Gru ppe 
Abb . 28 
De r kla n inte rne Te il 
de r Ego - Gru ppe 
Die Auf t e il ung d e r Ego- Gruppe i nfo l ge der Regel d e r pa tr ilinearen 
Abs t a mm ungs r e c h nun g 
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Beschreibung wegen der matrilinearen Abstammungsrechnung der Irokesen spiegelbild-
lich vertauscht: "To show how the fact is the tribal relat ionships [=klani nterne 
Verwandtschaft] must be placed by the side of t hose established by the system of 
consanguinity [=Verwandtschaftsterminologie], in doing wh ich the illustrations will 
be drawn from the tribes [=Klanstruktur] and system [=Terminologie] of the Seneca-
Iroquois. Two sisters and their children are of the same tribe, and these chi l dren 
are brothers and sisters to each other in virtue of their common tribal name. They 
are also brothers and sisters under this system of relationship [=Terminologie]; 
.. . two brothers, born of the same mother, are of the same tribe; but since they must 
marry out of the tribe, and since descent is in the female line, their children are 
of a different tribe from themselves, and seven chances out of eight of two different 
tribes, each differing from their own [der Stamm der Seneca-I rokesen war in acht 
Klans gegliedert], and yet their children who are not tribal brothers and sisters are 
such under the system [=Terminologie] .... It thus appears when the tribal relat ion-
ships are run parallel with those established by the system that the former traverse 
the latter quite as frequently as they affirm the connection. This will be fou nd to 
be the case throughout the entire range of the system. In some Indian nat ions descent 
is in the male line, in which cases the tribal relationships, as above given, would 
be reversed; in still other it does not now exist, and yet the same system of rela-
tionship [=Terminologie] prevails among them all like , irrespective of the existence 
or non-existence of the triba l organization, and whether descent is in the mal e or 
female line.• 63 
Um di e Per s i stenz der mannli chen Abstammungs lini e hervorzuheben, verwenden wir di e 
fo lgende Darstellungsweise (Abb. 29). Die zweite Ze ichnung deutet an, dass die Kinder 
der weiblichen Mitglieder nicht zum gleichen Klan wie ihre Mütter gehoren. 
Trotz der Dominanz der patrilinearen Abstammungsrechnung in vielen Bereichen des 
Lebens wenden die Iatmul gleichzeitig auch die Regel der matri linearen Abstammungs-
rechnung an . Für den fors chenden Systematiker bedeutet dies eine etwas unangenehme 
Durchkreuzung, weil er in zwei Sys temen abwechse lnd schalten muss - wie es die Iatmul 
tun . Zu dieser matrilinearen Blutsverwandtengruppe gehoren die Nachkommen einer Frau 
und alle weiteren Nachkommen der Frauen dieser Gruppe . Auf Iatmul heisst diese Grup-
pe iiame kasa; kasa bedeutet "Schnur", "Linie" und endlich "Nabelschnur". 
Es ist ein auffal liges Zeichen der Wichtigkeit der pat r ilinearen Klans, dass sie 
Eigennamen tragen. Von den zah l reichen okonomischen und pol itischen Fun ktionen des 
patrilinearen Klans wollen wir eine hervorheben: di e individuel l en Nutzungsrechte 
auf Land und Gewasser werden im Rahmen des kollektiven Klananspruches ve rerbt. Im 
Gegensatz dazu haben die matrilinearen Klane keine Eigennamen und sind auch ke ine 
Instrumente der Erbfolge. In der zeitlichen Kontinuitat erscheinen sie weniger sta-
bil, weil ihre direkten Funktionen weniger zahlrei ch und weniger auffallig sind. 
Dennoch kann jedermann von Palimbei diese iiame kasa durch einfache genea l ogi sche 
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Rechnung aus ihrer Latenz mühelos hervorrufen und sie zum Handlungsprinzip erheben : 
es besteht ein Gebot der Solidaritat und gegenseitigen Unterstützung unter den Mit-
gliedern einer name kasa , das sogar hoher gestellt wird als das Gebot der Solidaritat 
d . l . . 64 unter en M1tg iedern eines patr1l1nearen Klans 
Alle Personen, die zu einer name kasa gehoren, haben natürlich jeweils ihren eige-
nen patrilinearen Klan. Vom Standpunkt der patrilinearen Abstammungsrechnung betrachtet 
ist die name kasa ein Sammelsurium von Personen aus verschiedenen Gruppen. Von einem 
gegebenen Individuum ausgehend gehort seine Mutter in eine andere patrilineare Gruppe, 
die Kinder der Schwestern seiner Mutter gehoren oft in mehrere verschiedene patrili-
neare Gruppen, seine Grossmutter mütterlicherseits wieder in eine andere Gruppe 
(siehe Abb. 30). 
Abb . 29 
Der patri l ineare Klan 
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1\bb . 30 
Kinder dcr Sc hwcst e rn 
me .ine r Mutte r 
Grossmutte r 
Kind e r 
meine r Mut ter 
Mu t tcr 
De r latente matrilinea r e Klan , ~ame ka sa ( I , I I , III und I V sind 
patri l ine are Kl a n e) 
10.2. DIE BEZIEHUNGEN UNTER DEN KLANS, DIE SICH AUFGRUND DER FRUEHEREN HEIRATEN 
ERGEBEN 
Die Klane konnen eine, zwei oder mehrere genealogische Linien enthalten; andererseits 
konnen zwei oder mehrere Klane durch gemeinsamen Abstammung in der mannlichen Linie 
verwandt sein. Wenn zwei genealogische Lini en einen gemeinsamen mannli chen Vorfahren 
haben, konnen wir nicht aufgrund der Abstammungsstruktur alleine beurteilen, ob sie 
zu zwei Klanen oder zu einem Klan gehoren. Es handelt sich um zusatzl ich ordnende 
Entscheidungen, die die latmul selbst von Fall zu Fall fortlaufend treffen; diesen 
Vorgang werden wir im nachsten Kapitel beschreiben. Hier konzentrieren wir uns auf 
di e Abstammungsverhaltnisse zwischen den Klanen, die durch frühere Heiraten vermittelt 
wurden . Diese haben ursprünglich Schwagerschaftsverhaltnisse begründet, vom Stand-
punkt der spateren Nachkommen aus erscheinen die gleichen Verhaltnisse aber als ver-
zweigte Abstammungsstrukturen, die sich über die Grenzen des Klans hinweg erstrecken. 
Was für den Vater Schwagerschaft war, ist für den Sohn Verwandtschaft durch Abstam-
mung. 
Auf einem Di agramm (Abb. 32) stellen wi r die Schwagerschaftsverhaltnisse eines 
Klans (des Klans von Ego) dar ; wenn wir vi er Generationen in Betracht zi ehen, wenn 
Abb . 31 
Di e Zah l der genea l ogischen Lin ien 
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wir in jeder Generation nur einen Mann und eine Frau annehmen, ergibt dies ae ht 
Klane, mit denen der Klan von Ego dureh Heiratsbeziehungen seiner Mitglieder verbun-
den ist. Die Klane 1, 2, 3 und 4, deren Mi tglieder mit den Vorfahren von Ego dureh 
Heirat verbunden sind, stehen mit dem Ego-Klan - wenn wir i hn als Ganzheit betraeh-
ten - in einem Sehwagersehaftsverhaltnis. Vom personliehen Standpunkt Egos aus han-
delt es sieh aber um seine Vorfahren, und dieselben Mitglieder der Klane 1, 2, 3 und 
4 stehen mit ihm in einem Verwandtsehaftsverhaltnis. Mit den Klanen in den Genera -
tionsebenen von Ego und seinem Sohn würden wir - vom Standpunkt von Ego aus - nur 
ein Sehwagersehaftsverhaltnis annehmen müssen, wenn das Verwandtsehaftssystem der 
Iatmul nieht eine praskriptive Heiratsregel enthalten würde, die dem Ego und seiner 
Sehwester nahelegt, Mitglieder der gleiehen Klane wie ih r Grossvater vaterlieherseits 
und seine Sehwester, d . h. wie ngwalndu und ngwallagwa , zu he i raten. G. Bateson hat 
diese Regel wie folgt wiedergegeben: "By his genealogy at birth a man is provided 
with a series of relatives - not only real brothers and sisters, parents, uneles, 
ete., but al so with a eomplete set of relatives-in-law and potential wives. Aeeording 
to this system of reekoning, a man's possib le wives are the women of his fat her' s 
mother' s elan." "We find for example sueh statements as: 'A woman should elimb the 
same ladder that her father's father's s i ster elimbed', i .e . she should enter, as a 
bride, the house whieh her father's father's sister entered. This is a way of stating 
that a woman should marry her father's father's sister's son ' s son [yanan ], or ree i-
proea lly that aman should marry his father's mother's brother's son's daughter, or 
yai . Sueh a marriage ru l e if earri ed out eons i stently would l ead to a repetitive 
sys tem and the affinal links would be renewed in every alternate generation . But t he 
ru l e i s not so earri ed out . . . •65 Diese termi nol ogi sehe Unterseheidung sehafft in der 
Generationsebene von Ego zwei weitere Klassen von Verwandten, D und E, al les obl ique 
Verwandten in der dritten Se itenlinie vaterlieherseits. Die ob liquen Verwandten der 
dritten Se itenlinie mütterli eherseits bilden auf der Generationsebene von Ego kei ne 
neuen Klassen; s i e werden in den sehon genannten Klassen A und B zusammengefasst. 
Wenn diese Heirats regel konsequent befolgt würde, wenn al le weibli ehen Mitglieder 
des klaninternen Teiles der Ego-Gruppe die yanan und a l l e mannli ehen Mitglieder die 
yai ihrer eigenen Generation heiraten würden, so würde sieh - wie Bateson sagt - ein 
'repetitive system' ergeben. Im Diagramm (Abb. 32) haben wir dies dureh Wiederho lung 
der Bezifferung angedeutet. Mit den Klanen (1), (2), (3) und (4) ist Ego nur dure h 
ein Sehwagersehaftsverhaltni s verbunden, wenn die yai- yanan- Heiratsregel ni eht ein-
geha lten wird. Wenn sie aber eingehal ten wird, würde j ede neue Generati on die sehon 
bestehenden Heirats- und Se hwagersehaftsbez i ehungen i hrer ngwalndu (VV) und ngwallagwa 
(VVZ) wiederholen, d.h. die Positionen unter 1 und (1), 2 und (2), ete. würden i mmer 
zu versehiedenen Generati onen des gleiehen Klans gehoren . Die Gesamt zahl der bete i -
li gten Klane würde sieh von 9 auf 5 reduzieren. 
In Wirkli ehkeit- da di e yai-yanan- Regel nieht streng befol gt wird - we rden die 
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Ego 1 
2 : ya i 
Abb . 33 
Ya i - yanan - He iratsregel 
l: yanan 
Mitglieder der vier Generationen e ines Klans durch ihre Heiratsbeziehungen immer mit 
mehr als vie r , meistens sogar mit mehr als acht Klanen verbunden; in jeder Generation 
gibt es namli ch ganze Re ihen vo n Kl anbrüdern und Klanschwestern, die mit mehreren 
verschiedenen Klanen Heiratsbeziehungen eingehen. Auch wenn sie alle die yai- yanan-
Rege l einha lten würden, konnte sich kein gesch l ossenes System von fünf Kl anen er-
geben, deren Mitg li ede r in einem vorgep l anten Rhythmus miteinander und nur miteinander 
heiraten würden. Es würden si ch ganze Tra uben von Klanen um denjeni gen von Ego bilden, 
und di e Heiratsbez iehungen, obwohl s ie s i ch sprunghaft in alternierenden Generationen 
immer wiederholen würden, ergaben dennoch ein unübersichtli ches Netz von s i ch durch-
kreuzenden Bez iehungen und eine in jeder Generation wechselnde Anzahl beteiligter 
Kla ne. Trotzdem lohnt es sich, die idee llen Hei ratszy klen zu betrachten, die F. Korn 
aufgrund der yai - yanan-Regel konstruiert hat. 
Es gelang ihr, ein zirkulares Diagramm zu zeichnen, das sich aus fünf mannlichen 
genealog ischen Linien zusammensetzt und deren 25 mannliche und 25 weibliche Positio-
nen, je zwei pro Linie pro Generation, alle miteinander nach der yai- yanan-Regel 
verheiratet sind. Diese befriedigende Drdnung, wo nichts und niemand übrig bleibt, 
kann man in der aufsteigenden sowie in der absteigenden Richtung 'ad infinitum' fort-
setzen, ohne dass man einen neuen Klan hinzuziehen müsste und ohne dass irgendeine 
der mannlichen resp. weiblichen Positionen unverheiratet bliebe (siehe Abb. 36 ). Es 
gibt zwei Typen dieser ideellen Hei ratszyk len: einen ''direkten" und einen "indi-
rekten", wie sie Korn nennt. Wenn in einer Generation eine Heirat zwischen den Mit-
gliedern von zwei Linien K und L stattgefunden hat, kann in der nachsten Generation 
150 
zwischen denselben Linien keine mehr gesch lossen werden; es werden dafür Heiraten 
zwischen K und M, resp. L und N ete. stattfinden. In der dritten folgenden Generation 
wird wieder eine Heirat zwischen den Mitgliedern von K und L stattfinden kónnen, die 
nun- wie al le übrigen Heiraten der beiden Zyklen - der yai- yanan-Regel entsprechen 
wird. "There are two types of unidirectional cycles of alliance [=Heiratsbeziehung, 
resp. Schwagerschaft] relating the five lines in a consistentl y asymmetric way in 
alternate genea logi ca l levels . One type of cycles links adjacent lines; the other 
l inks alternate lines. "66 Korn hat vorgeführt, das s man mit Hilfe der yai - yanan-
Heiratsregel solche Zyk len konstruieren kann, wenn man die Zah l der Klanmitglieder in 
jeder Generation auf zwei beschrankt. Wenn man aber versucht, solche Zyklen mit mehre-
ren Personen zu konstruieren, merkt man gleich, dass man kein 'system of alliances', 
nicht einmal ein ideelles, sondern ein mengenmathematisches Gebilde konstruiert. Die 
konkreten Heirats- und Schwagerschaftsbeziehungen der Palimbei-Bewohner weisen keine 
solche Zyk len auf und würden dies auch nicht tun, wenn man die Regel konsequent be-
folgt hatte. Die nótige Folgerung ist, dass keine der geistigen Strukturen, die wir 
bis dah in beschrieben haben, den Zweck hat, derartige Zyklen zu schaffen. Weder die 
terminologische Einteilung der Verwandten in Untergruppen noch die patrilinearen 
Kl ans noch die yai- yanan-Regel selbst sind so konzipiert, dass derartige Zyklen ent-
stehen kón nten oder so llten. Diese Verneinung gi lt auch für den logischen Gegensatz: 
so l che Zyk l en konnten nicht als Grundlage für die Scha ffun g der genannten geistigen 
Strukturen ged ient haben . Es i s t auch wahrscheinli ch , dass di e Funktion der praskr ip-
t i v en Hei ra t s re g e l i m Verwandtschaftssys t em d er la tmu l du re h ei ne i mmanente Be t rach-
tung des ge i stigen Systems ni cht herau sgefunden werden kann (weitere Typen von Hei-
ra tsrege l n, bess er gesag t: weite re Formul ierunge n, di e di e Re zip ro zi ta t der Heirat s -
beziehungen betreffen, werden wir im Kap . 19 beschreiben). 
Die yai- yanan-Regel kann zwar kein 'closed system of alliances• 67 bewirken, sie 
teilt aber die semantisc he Struktur der latmul-Terminologie in fünf Fel der ein, von 
müt t e rl iche Sei t e 
mba mbu 
name 
Abb . 3 4 
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denen jedes einem ideel l en Kl an der ideellen Heiratsstruktur entspri cht . Di ese Auf-
teilung der Verwa ndtschaftstermi no l og ie nach Klanen demonstrieren wi r nun vom mannl i-
chen Ego ausgehend : 
1. Der yai-Kl an von Ego, d.h. der Klan seiner Grossmutter vaterl icherse i ts , eventuel l 
mi t dem Klan der Ehefrau Egos ident isch . Auf Iatmu l heisst dieser Klan yai-n~mba ; 
n~mba bedeutet "Menschen" oder "Gruppe" . Der Klan der Ehefrau heisst tawa- nasagut . 
2. Der Klan, aus dem der Ehemann der Schwester Egos stammt, eventuell mi t dem yanan-
Klan der Schwester Egos ident i sch; auf Iatmul lanawa-n~mba oder lawa- yanan. 
3. Der Klan der Mutter Egos , eventuel l mit dem yai- Kl an des Sohnes Egos i denti sch ; 
auf Iatmu l wau-name-n~mba oder wau-mbambu . 
4. Der Klan, aus dem der Ehemann der Tochter Egos s t ammt, eventuell mi t dem yanan-
Kl an der Tochter Egos identi sch; auf Iat mul kas~-n~mba . 
5. Der eigene Kl an Egos , auf Iatmu l wuna n~mba oder wuna yarang~ n~mba ; wuna i st das 
Possess i vpronomen der ersten Person Ei nza hl , yarang~ bedeutet das kl ane i gene Grund-
stück i m Dorf. 
In seiner ersten Veroffe nt l i chung aus dem Ja hre 1932 berichtet Ba t eson nur über 
vier dieser Au sdrücke (1 ,2,3 und 5) . "In refering to r el at ed cl ans there are three 
phrases in constant use , vi z. , wau-name-n~ba (mother' s brother and mothe r peopl e, 
i .e. t he cl an of t he speaker ' s mother); lawa- nangu (man ' s si ster ' s chil d people, i .e. 
the cl an int o whi ch the speaker ' s sister marri ed; t hi s cl an i s al so spoken as lawa-
yanan ); and yai-n~mba (fat her ' s mother peopl e , i .e . the cl an containing the speake r 's 
pot ential wives )." Im Zi ta t i st ei n Fehl er entha lten: der Ausdruck lawa- nangu be-
zeic hnet nicht e inen patri l i nearen Klan, sondern all e Kinder all er Schwestern von 
Abb . 35 
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direk t er Zyk l u s 
( in den g e r a d e n 
Ge n e r a t i o nen ) 
i ndi rek ter Zyk lus 
( in d e n unge r a d e n 
Generationen ) 
direk t e r Zyklu s • -e 
• ~E 
ind irekte r Zyklus 
. ~ l z ~e 
• -e dir e kte r Zyklus 
tí ~E 
• l / -e ind irekter Zyklu s 
• "'e d i r e kte r Zyklus 
Abb. 36 
Zi rkulares Diagramm der ideellen He iratsstrukt u r (nac h F . Korn ) Vg l . Tab . 1 4 fü r d i e Bedeut ung 
der Nummern 
Ego, auch wenn diese in verschiedene Klane gehe i ratet haben ; die Kinder dieser 
Schwestern, von Ego aus mit lawa bezeichnet, gehoren dementsprechend zu mehreren 
versch iedenen patri l i nearen Einheiten; nangu ist die Pl ura l form zu nan , Ki nd . Die 
richtige Bezeichnung für de n patri li nearen Kl an des Ehemannes der Schwester hat 
Bateson wahrend se i ner zwe i ten Feldforschung zwar aufgenommen, den Unterschied zw i -
schen den zwei Ausdrücken aber nicht bemerkt. !m Jahre 1936 schreibt er : " .. . lanawa-
nimba (husband peop l e) or lawa- nangu (sister's chi ldren people) - t hese two terms 
being almost synonymous." Der Terminus kas i ersche i nt zwar schon in der ersten Ver-
of fent l ichung, aber die Zusammensetzung kas i - ni mba und ihre Bedeutung erst i n der 
zweiten : " ... a co l lective term for the members of the patril i neal group i nto wh ich 
ego's daughter is married." Den Ausdruck yarangi verzeichnet Bateson nicht. Er gibt 
dafür ein anderes Wo r t ngaiva an, dass in Mindimbit (Ost - latmu l ) ei ne ahnliche Be-
deutung haben muss . Ngaiva bedeutet nach Bateson "a totemic group, membership of 
which i s determi ned by patr il ineal descent . . . The word ngaiva has a definite ly local 
reference as wel l as meaning cl an . "68 
Die Vertei l ung eines grossen Te il es der Verwandtschafts- und Schwagerschaftste rm i-
no l ogie der latmul auf fünf Felder der semantischen Stru ktur, die je einem idee l len 
Kl an der ideel l en He i ratsstruktur entsprechen, f indet s i ch also schon in der Verof-
fent l i chun gen Batesons. Wi r geben sie i n der Tab . 14 wieder69 . 
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Tabe ll e 14 
Di e fünf semanti schen Felder der Verwa nd ts chaftsterminologie der latmul 
(a us dem ma nn li chen St and punk t ) 




2: Ehemann meiner 
yanan ( 4) 
lan du (5) 
lawa (6) 





4: Ehemann meiner Toc hte r 
nondu (10) 
na ( 11) 
kasi (12) 
5: mein Vater 
woranga (13) 
ngwal (14) 
nai t (J 5) 
yau (16) 




Zur Terminus-Gruppe No. 1 konnte man noch das Wort tagwa (21) hinzufügen, das "Frau" 
überhaupt und i m engeren Sinn "Ehefrau" bedeutet; zu No. 2 den Terminus lan (22) , der 
im Gegensatz zu tagwa nur den Ehemann bezeichnet (der Ausdruck für "Mann" überhaupt 
ist ndu ). Zu No . 3 konnten wir noch den Terminus mboPi (23) , MBgin, zuordnen . Bateson 
verzeichnet eine Anwendung des Terminus yanan , die der ideel len Heiratsstruktur wider-
spricht, namlich für VZSS; in diesem Fall würde er nicht nur zu No. 2, sondern auch 
zu No. 4 gehoren. In unserer Aufstellung fehlen noch drei reine Schwagerschaftster-
mini - saisi (24 ) , aBgin, ginaZ; nsal (25) , ginjZ; kwosi (26) , ginaZge; und drei 
Termini, die nur vom weiblichen Ego aus verwendet werden- kangi t (27) , BS, BT, Sgin; 
nasa (28) , geZS, geZT; kansi (29) , aBgin, geZ . Somit wurden al le 29 Termini der Ver-
wandtschafts- und Schwagerschaftsterminolog ie der Iatmul genannt (für die Abkürzungen 
vgl. di e Ta b. 1 O) . 
Keine der fünf terminologischen Klan-Klassen bezieht sich ausschliesslich auf ei-
nen Kl an . Da die ideellen Heiratszyklen i n Wirk l ichkeit nicht bestehen, kann jede 
Gruppe der Termini immer auf mehrere Klans bezogen werden, je nach dem, mit wi eviel 
verschiedenen Klanen die Klanbrüder und Klanschwestern eines Ego, resp. seine patri-
linearen Vorfahren, durch Heirat verbunden sind. Die Terminusgruppen für den yai-
bzw. den yanan-Klan werden verwendet, auch wenn die yai- yanan-Regel nicht eingeha lten 
wurde. In einem solchen Fall bezeichnet man z.B . mit nasagut und tawandu sowohl Men-
schen, mit denen man durch eigene Heirat verschwagert ist, wie auch solche, mit denen 
man nur durch die Heirat des Grossvaters vaterlicherseits verbu nden ist. Mit den acht 
Termini der letzten, fü nften Klan-Klasse konnen ausser den Mitg liedern des eigenen 
Klans auch Mitglieder von mehreren verbrüderten Klanen bezeichnet werden, mit denen 
der Kl an Egos gemeinsame Vorfahren in der direkten mannlichen Abstammungslinie hat . 
Al le 23 Klane, d.h. die ganze Bevolkerung von Pal imbei, werden in der Tat durch diese 
fü nf Terminus -Gruppen erfasst; es gibt kei ne Personen, d.h. keine Klane, deren Mi t-
gli eder - von einem Ego ausgehend - mit einer von diesen fünf Terminus-Gruppen nicht 
bezeichnet werden konnten. Der Terminus-Gebrauch wird sogar auf Klane in weite ren 
Dorfern der Zentral-latmu l ausgedehnt. Die Ueber lappungen im Terminusgebrauch, die 
durch neue Heiraten fortlaufend entstehen, werden durch besondere Regelungen von Fa ll 
zu Fall getilgt oder stehen gelassen . Eine bedeutende Erwe iterung des Umfangs der 
fünf Klan-Klassen ist durch die bilaterale Zusammensetzung der Ego-Gruppe gegeben, 
die di e Klangrenze dauernd sprengt. 
Die semantischen Strukturen der Verwandtschaftsterminologie allein konnten die 
Institution des Klans nie hervorbr ingen und genausoweni g irgendwelche Heirats klassen, 
wenn sie auch durch di e Regel der patril i nearen Abstammungsrechnung, die Exogamie-
Regel und die yai- yanan- Heiratsregel unterstützt werden. Um kons istente Heirats klas-
sen zu schaffen, müsste man das Verwandtschaftssystem der Iatmul auf dieses Ziel hin 
zweckmassig ausbauen. Bateson sagt mit Recht über die Abstammungs- und Heiratsstruk-
t uren, die s i ch bei der Befolgung der yai- yanan-Regel ergeben würden: "This system 
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is curiously like the marriage systems of Australia ... " "One conspicuous difference, 
however, between the Australian systems and that of the latmul is that the former are 
closed. An Australian community is divided into a fixed number of groups, and it i s 
laid down which group shall marry which group and which generation sha ll marry which 
generation. This is not so in the Iatmul system, and even if the Iatmul confined 
themselves more rigidly to yai marriage they wou ld not have a closed system l i ke tho-
se of Australia." 70 
10.3. DAS VERZEICHNIS DER KLANE VON PALIMBEI 
Jeder Klan hat seinen Eigennamen, der mit der klaneigenen Mytho logie verknüpft ist. 
In der Tabelle 15 geben wir alle 23 Klannamen an, die zur Zeit unseres Aufenthalts 
in Palimbei im Gebrauch waren. Manche von ihnen waren starke Klane, zu denen mehrere 
Elementarfam ilien gehorten, andere wiederum waren so reduziert, dass sie keine mann-
lichen Mitg lieder mehr hatten. Alle waren mehr oder weniger durch die Abwanderung 
betroffen: von sieben Klanen befanden s i ch mehr al s 70% ihrer Mitgl ieder in den ehe-
maligen Kolonialstadten. Wenn wir die Klane mit sehr wenigen Mitgliedern nicht zahlen, 
bleiben ledi gli ch sechs, die mehr als 20, oder zwolf, die mehr als 10 Mitglieder im 
Dorf hatten. Wenn wir auch die abgewanderten Kl anmitg liede r dazuzahlen, betragt die 
durchschnittliche Mi tg l iederzah l eines Klans 31 Personen. Wenn wir bei der Berechnung 
des Durchschnittes die fünf Kl ane (5, 9, 16, 21, 23), die extrem wen ige Mitg l i eder 
haben, nicht einbeziehen, steigt der Durchschnitt auf fast 40 Personen. 
Bateson macht we ni g Angaben über di e Anzah l der Klane und ihrer Mitglieder. Einz ig 
über Mindimb i t bemerkt er, dass es dort im Jahre 1932 acht Klane gegeben hat. Die 
Einwohnerzahl des Dorfe s schatzt er auf weniger als 200, was 25 Personen pro Klan er-
gibt . Es ist allerdings nicht ersichtlich, wie hoch die Zah l der Abgewanderten war 
und ob si e in der Zahl 200 eingeschlossen i st. " ... in my time al l the a va i lable young 
men had left the village to work for Europeans .. . "71 
Die Gesamtzah l der Mitglieder aller 23 Klane ist in unserer Tabel le ein wenig 
kleiner al s die Einwohnerzahl von Pal imbei , di e wir in Kap. 1 angegeben haben. Es 
fehlen noch Frauen aus der ehemaligen Mannerhausgemeinschaft Andimbtt, die Ehen mit 
Palimbei-Mannern geschlossen haben, und deren Klane Yambat, Nambut, Lenga, Wu li ap und 
weitere in das Verze ichnis der Klane von Palimbei nicht aufgenommen wurden . Weiter 
feh len ein i ge Frauen, die aus anderen Dorfern nach Pa li mbei geheiratet haben, und 
einige Personen, deren Kl anzugehor igkeit mir unbekannt blieb. Der Klan Ndamavara 
kommt in der Tabelle zweima l vor, einmal al s Teil der Mannerhausgemeinschaft 
Nambartman (No. 7), das andere Ma l al s Tei l der Mannerhausgemeinschaft Payambtt 
(No. 19) . Die Vorfahren der Ndamavara in Nambartman gehorten ursprüng l ich zu Payambtt, 
infolge eines Streites aber, der sich vor mehreren Generationen abspie l te, ver li ess 
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Tabelle 15 
Die Klane von Palimbei i m November 1972 
N a m b a r 4 m a n I li III IV v VI 
1. Mbowi 58 23 12 11 60% 
2 o Mo ni 20 14 8 6 30% 
3o S4ngawi 33 11 8 3 67% 
4o Ndumiau 40 32 16 16 20% 
5 o Ngrag4n-Nambak 4 o 3 o 3 
6 o Ngalma-Sambrap 26 11 6 o 6 77% 
7 o Ndamavara 20 11 6 5 45% 
8o Pas4go 20 3 1 2 85% 
9o Samaniak 5 2 o 
10 o Watmbei 25 12 6 6 54% 
11. Ngawingwat 35 24 16 8 32% 
12 o S4mal 76 22 11 11 71 % 
P a y a m b 4 t 
13o Saun 19 4 2 2 79% 
14o Moromat 19 9 5 4 53% 
15 0 Wanmoro 1 o 1 o 1 
160 Yatm41 51 9 2 7 82% 
17 o Nangusime 62 20 11 9 71 % 
180 Kengwi va ra 52 15 7 8 71 % 
19 0 Ndamavara 70 17 7 1 o 76% 
200 Ng4lngu 7 2 1 o 1 
21. Wenguand4 57 28 15 13 52% 
A n d i m b 4 t 
22 0 Kwans i 14 6 4 2 57% 
23 0 Sami angwa t 6 3 1 o 1 
To t al 720 272 
Bedeutung der Kolonn en: 
I - Gesamtzahl der Klanmitglieder, li - Zahl der mannlichen Mitglieder 
(nur angegeben, wenn besonders niedrig oder gleich Null; normalerweise 
übersteigt di ese ei n wenig di e Halfte), III - Zahl der im Dorf anwe-
senden Klanmitglieder, IV und V- der mannliche und der weibliche An-
te i l von den im Dorf anwesenden Klanmitgliedern, VI - Prozentsatz der 
abgewanderten Klanmitglieder 
i m Dorf abgewandert 
Mitglieder der angeführten 23 Klane 272 448 720 
Frauen aus Yindabu (ehema l s Andimb4t) 7 7 14 
Frauen aus anderen Dorfern 6 1 o 16 
Klanzugehorigkeit unbekannt 5 10 15 
To ta l 290 475 765 
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ein Mann von Ndamavara seine eigene Mannerhausgemeinschaft und bekam die Erlaubnis, 
sich ein Haus auf dem Boden der Mannerhausgemeinschaft Nambar4man zu erbauen. Seine 
heute lebenden Nachkommen haben zwar keinen Streit mehr, aber auch keinen Grund, den 
Wohnort zu wechseln. 
10.4. DIE GRUPPIERUNGEN MEHRERER KLANE MIT GEMEINSAMEN VORFAHREN IN MAENNLICHER 
ABSTAMMUNGSLINIE UND DIE UNTERABTEILUNGEN EINES KLANS 
Mit einer Reihe von Themen - der Zusammensetzung der Hausgemeinschaften, dem Ver-
haltnis der Elementarfamilie zur Hausgemeinschaft und ihrer Stellung im Netz der 
nachbarlichen Beziehungen, dem Verhaltnis der Nachbarschaftsgruppen zu den Klanen -
befasst sich Florence Weiss in ihrer Abhandlung. !eh beschranke mich hier darauf, die 
Zusammenschlüsse der Klane in grossere Einheiten kurz zu beschreiben und andererseits 
die Aufspaltung des Klans in einze lne Linien darzustellen. 
Viele Klane haben einen sehr eng verwandten Bruderklan; die Verwandtschaft beruht 
auf gemeinsamer Abstammung, die über die Schranke des Klans hinweg verfolgt wird 
(siehe Abb. 31). Die Mitglieder der beiden Klane konnen einen gemeinsamen Vorfahren 
in mannlicher Linie angeben, der vor wenigen Generationen gelebt hat. Diese Verwandt-
schaft zwischen zwei Klanen kann sich in ei ner engeren Kooperation in okonomischen 
und rituellen Be langen aussern; doch folgt eine solche Kooperation keineswegs auto-
matisch aus dieser gemeinsamen Abstammung. Eine mehr oder weniger unausweichliche 
Folge solch gemeinsamer Abstammung, die zwei oder mehrere Klane verbindet, ist vor-
allem die enge Verflechtung der Mythologien der betreffehden Klane, die auch dann 
auf die ursprüngliche Gemeinsamkeit hinweist, wenn die aktuelle Kooperation aus ir-
gendwelchen Gründen nachgelassen hat. Zwei solche eng verwandten Bruderklane haben 
manchmal einen dritten, gemeinsamen Eigennamen, mit dem sie beide gleichzeitig be-
zeichnet werden konnen; die Nummern 10 und 11 z.B. bilden einen solchen Doppelklan, 
zusammen werden sie mit dem Namen Sui bezeichnet. Aber auch wenn man die speziellen 
Namen verwendet, d.h. Watmbei oder Ngawingwat, pflegt man sie in Situationen, in 
denen man auf die Gesamtheit dieser Verwandtschaft hinweisen mochte, wie einen zu-
sammengesetzten Begriff in festgelegter Reihenfolge auszusprechen: Ngawingwat-Watmbei; 
Watmbei ist der altere Bruderklan, Ngawingwat der jüngere. Die meisten Klane stehen 
in einer solchen Doppelklan-Verbindung, Stngawi-Ndumiau (3 und 4), Mbowi-Stmal (1 und 
12), Saun-Moromat (13 und 14), Yatmtl-Lenga (16 und ohne Nummer), Kengwivara-Ndamavara 
(18 und 19). Es gibt Gruppierungen miteinander verwandter Klane, die mehr als zwei 
Klane zahlen; solche Gruppierungen nenne ich Klanbund. Die Klane Saun, Moromat, 
Wanmoro, Kengwivara, Ndamavara und Ngtlngu (Nummern 13, 14, 15, 18, 19, 20) bilden 
z.B. einen bedeutenden Klanbund namens Wenguansap. Weder alle Doppelklane noch alle 
Klanbünde haben einen besonderen einfachen Eigennamen; bei vielen muss man die Namen 
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der Einzelklane in der beschriebenen Weise aufzahlen, wenn man auf den betreffenden 
Klanbund Bezug nimmt. Nachstgrossere Gruppierung der Klane nach dem Klanbund ist die 
Mannerhausgemeinschaft, die mit dem Namen des Mannerhauses bezeichnet wird. In diesem 
Falle betont man aber nicht mehr die gemeinsame Abstammung, es sei denn in Form der 
allgemeinen Idee der Abstan~ung aller Menschen von einem Urwesen 72 . 
Bei der Beschreibung der Beziehungen unter solchen Klanen, die miteinander durch 
Abstammung verwandt sind, verwenden die Iatmul Ausdrücke aus dem Bereich des Pflanzen-
wachstums, z. B. veya . Dieses Wort bezeichnet das Auseinandergehen der Ableger. Dort, 
wo ich den Ausdruck Klanbund verwende, sagen die Iatmul numa veya ; numa bedeutet 
' gross'. 
Jetzt wollen wir die Unterabteilungen eines Klans betrachten, d.h. die semantischen 
Verhaltnisse zwischen dem Begriff der Elementarfamilie und dem des Klans darstellen. 
Unter mehreren miteinander verwandten Elementarfamilien bestehen die Verhaltnisse der 
Verzahnung oder der Ju xtapos i tion. Die Verzahnung zeichnet sich dadurch aus, dass 
eine Person gleichzeitig zu zwei Elementarfamilien gehort, zu jener ihrer Eltern und 
zu derjenigen, die sie selbst gegründet hat und in der sie die Rolle eines Ehepartners, 
resp. eines Elternteiles einnimmt73 . Bei den juxtaponierten Elementarfamilien aber 
(Ef2 bi s Ef5, siehe Abb. 38) gibt es keine Personen, die gleichzeiti g zu zwei von 
ihnen gehoren, dafür s i nd sie alle - jede für sich - mit derselben Elementarfamilie 
der vorau sgehenden Generation (Ef1) verzahnt. Eine solche Traube von ju xtaponierten 
El ementarfamili en, die all e an eine Elementa rfam ilie du rch Verzahnung angehangt s ind, 
bezei chn en wir mi t dem Wort Lini e. Dies i st vom Standpunkt der An schauli chkei t aus 
ein irrefüh render Au sdru ck . Man verwendet ihn im Deutschen für die Bezeichnung von 
genea logi schen Lini en: vo rhin sprac hen wir von dire kt er Abst ammung s lin ie, von Se iten-
linien, von der vaterlichen Linie ete . Wenn wir nun da s Wort Linie auf eine zusammen-
hangende Traube von Elementarfamilien beziehen, benennen wir damit eine Gruppe von 
Menschen. Der Ausdruck ist unbeholfene Uebersetzung des engli schen 'lineage', l asst 
s ich aber nicht leicht ersetzen74 . 
Wenn wir mit semantischen Strukturen der patrilinearen Abstammungsrechnung zu tun 
haben, rechnen wir zu einer (als Gruppe gedachten) Linie nur diejenigen Elementar-
fami l ien, die in der mannlichen (genealogischen) Linie mit der oberen Elementarfamilie 
Ef 1 verzahnt sind, d.h . Ef2 und Ef3. Die Elementarfamilien Ef4 und Ef5 gehoren zu 
anderen (als Gruppe gedachten) Linien, die durch die mannlichen Vorfahren der Ehe-
manner (a) und (b) gegeben sind. Unseren Begriff der Linie verwenden wir, auch wenn 
der Vater der Linie gestorben ist; wir verwenden ihn nicht, um mehr als vier Genera-
tionen zu bezeichnen. In der Iatmul-Sprache bezeichnet man die (als Gruppe gedachte) 
Linie mit dem Ausdruck ''Kinder von dem und dem Vater". 
Beobachten wir di ese Verhaltnisse an einem konkreten Beispiel; wir haben den Klan 
Mbowi dafür gewahlt. Von den 58 lebenden Mitgliedern dieses Klans sind 5~ Personen 
(d. h. 90%) Nachkommen von einem einzigen Mann namens Tangwanawi, der erst am Ende 
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Di e Verzahnung 
Abb . 38 
Die Juxtaposit i on der Elementarfamilien 
Klan _Mb owi 
4 Personen 
Tounmbangi 
Abb . 39 
Ka mbakndu 
Ein genea log isch e n tfernter 
geme insamer Vorfahre des 
Klan Kengwivara 
Linie 
2 3 Personen 
Timbinmbang i 
Die Zusamme nse t zung d er Kl ane Mbowi und Ke ngwivara( Novemb e r 1972) 
der 40er Jahre starb . Von den Ki ndern Tangwanawis l eben heute noch 9; das alteste 
Kind, sein Sohn Masoabwan, ist schon gegen 60 Jahre alt. Alle Kinder von Tangwanawi 
haben heute ihre eigenen Elementarfamilien mit Kindern. Aus der Generation der Enke l 
von Tangwanawi, di e 31 Personen zahlt, sind 8 schon verheiratet und haben Kinder . Di e 
Generat i on der Urenkel von Tangwanawi zahlt zur Zeit 13 Personen, alles Kinder unter 
12 Jahren . Eine solche Untergruppe eines Klans, die von einem Mann abstammt, der alt 
genug geworden ist und Kinder gehabt hat, nenne ich immer noch eine Linie, mag sie 
auch so sehr gewachsen sein, dass schon die zweite Generation seiner Nachkommen zu 
Vatern und Müttern geworden ist . Obwohl von den Mitg l iedern der Linie von Tangwanawi 
insgesamt 16 Personen Ehen gegründet haben, rechnen wir nicht alle Elementarfamilien, 
di e aufgrund dieser Ehen entstanden sind, zum Klan Mbowi . Die sechs Mbowi-Tochter, 
die mit Mannern aus anderen Kl anen verheiratet sind, gehoren zwar weiterh i n zum Klan 
Mbowi, die Elementarfami lien aber, die aufgrund ihrer Mutterschaft entstanden sind, 
werden jenen Kl anen, aus welchen ihre Ehemanner stammen, zugeordnet. Es bleiben 11 
Elementarfamilien, aus denen s i ch die Linie von Tangwanawi zusammensetzt. 
Die übrigen fünf Mitglieder des Klans Mbowi stammen von einem Bruder Tangwanawis 
und von einem Bruder seines Vaters ab (siehe Abb. 39) . Aundambwi, ei n jüngerer Bruder 
von Tangwanawi, der auch schon gestorben ist, hatte nur ei nen Sohn; dieser ist das 
einzige Mitg l ied einer weiteren Linie des Klans Mbowi . Der Vater Tangwanawis hatte 
einen alteren Bruder namens Sa l vatndu; von seinen Nachkommen machen vier heute Le-
bende eine weitere Linie des Klans Mbowi aus . Der Klan Mbowi besteht al so zur Zeit 
aus drei Linien, wobei nur die Mitglieder der Linie von Tangwanawi gegenwarti g ei gene 
Familien und Kinder haben. 
Wenn wir die Stellung des Klans Mbowi in der Verwandtschafts- und Klan struktur von 
Pal imbei charakterisieren mochten, werden wir mit un seren Begriffen wie fol gt umgehen. 
Der Klan Mbowi besteht aus drei Linien; 11 Elementarfamilien werden ihm zugeordnet; 
er zah l t 58 Personen. Zusammen mit seinem Bruderklan namens Stmal bi l det er seinen 
Doppelklan namens Mbowi -Stmal ; zusammen mit weiteren Klanen wie Stmal, Moni, Pastgo, 
Nangusime (Nummern 12, 2, 8 , 17) gehort er zum selben Kl anbund ; zusammen mit weiteren 
Klanen (Nummern 1 bis 12) gehort er zu der Mannerhausgemeinschaft Nambartman 75 . 
10.5. DAS SYSTEM DER GENERATIONSGRUPPEN 
!m Kapitel über die Verwandtséhaftsterminologie der latmu l haben wir fünf Eigen-
schaften ihrer semantischen Struktur genannt, jedoch nur vier von ihnen demonstrier t . 
Die fünfte, die wir als vertikale Zusammenfassung bezeichnet haben, wollen wir hier 
behandeln, weil sie direkt zum Thema der Generationsgruppen führt. Bis jetzt befassten 
wir uns nur mit solchen terminologischen Zusammenfassungen, die Positionen innerhalb 
einer Generation betrafen, z.B . all e gleichgeschlechtlichen Geschwister oder al le 
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Tabelle 16 





T a n g w a n a w 
Kinder Tangwanawis : 
7 Manner und 2 Frauen; 9 Ehen, 7 Familien 
Enkel Tangwanawis: 
18 Manner (resp. Buben) und 13 Frauen (resp. Madchen); 
7 Ehen, eine unverheiratete Mutter, 4 Familien 
Urenke l Tangwanawis : 
5 Buben und 8 Madchen; keine Ehe 
Kreuz-Vettern und - Basen mütterli che rsei ts . Unter den mei sten Verwand tschaftste rmini 
der latmul -Sprache werden aber auch solche Pos iti onen zusammengefa sst , die si ch auf 
verschi edenen Generationsebenen bef i nden. Bateson bezei chnete diese Strukt ureigen-
schaft al s '' t he recurrence of kinshi p terminology in the separate generat ions•76 
Zunachst wol l en wir die vertika l e Zusammenfassung der altern i erenden Generat ionen 
betracht en. Ein Enkel oder eine Enkelin nennen ihren Grossvater vaterli cher sei t s 
ngwaZ bzw . ngwaZndu ; er verwendet aber, wenn er s ie bezei chnet, keinen neuen rez ipro-
ken Terminus , sondern denselben, mit dem sie ihn bezei chnet haben, namli ch ngwaZ . 
Noch weiter geht eine andere Zusammenfassung, die den Grossvater einfac h i n die Ego-
Gruppe se iner Enkel einbezieht. Ego kann seinen Grossvater vaterli cher seits nicht 
nur als ngwaZ , sondern auch als namun bezeichnen, mit demsel ben Terminus also, mit 
dem er seinen alteren Bruder bezeichnet. In reziproker Weise wird der Grossvater sei -
ne Enkel als sambu bezeichnen, d.h. mit dem Ausdruck, den Ego für se inen j ünger en 
Bruder benützt. Die dritte Facette derselben vertikalen Zusammenfassung stel lt der 
Terminus-Gebrauch vom Standpunkt der mittleren Generation aus dar, die s i ch zwi schen 
Grossvater und Enkel befindet. Ein mannl i ches Ego nennt zwar seinen Va ter und se inen 
Sohn mit verschiedenen Termini, aber sei ne Frau nennt ihren Sc hwiegervater und ihren 
Sohn mit dem gl eichen Terminus nan , den wir bis jetzt immer als Ki nd übersetzt haben 
(siehe Abb . 40). Bis jetzt stellten wir die vertikale Zusammenfassung innerhal b des 
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Die vertika l e Zusammenfassung der alte rnie rende n Gene ratione n 
Klane finden wir neben der Zusammenfassung mannli cher Positionen in alternierenden 
Generationen auch eine durchgehende vertikale Zusammenfassung, die die weibli chen 
Positionen auf allen Generationsebenen einbezieht. Mit dem Terminus name beze ichnet 
man nicht nur die eigene Mutter und die übr igen Frauen ihrer Ego -Gruppe, sondern 
al le Frauen ihres patrilinearen Kl ans überhaupt (siehe Abb. 41 ) . Auch wenn der Sohn 
von Ego nicht nach der yai - yanan-Regel heiratet, wird die Ehefrau des Sohnes als name 
bezeichnet; die eigene Ehefrau, gleich von welchem Klan sie stammt, kann auch als 
name bezeichnet werden. Aehnliches gilt für alle fünf terminologisch festgelegten 
Klane der ideellen Heiratsstruktur. Mit dem Ausdruck yai werden nicht nur die Gross-
mutter vaterli cherseits, sondern alle Frauen ihres patrilinearen Klan überhau pt be-
zeichnet, ja sogar bestimmte Generationen von Mannern dieses Klanes. !m Gegensatz zu 
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den weiblichen wird bei den mannlichen Positionen die Zusammenfassung der alternie-
renden Generationen vorgezogen. Zur Funktion dieser vertikalen Zusammenfassung sagt 
Bateson in Anlehnung an Radcliffe-Brown folgendes: "The use of the kinship terms 
indicates the behaviour pattern which is observed towards the whole clans in ques-
tion. "77 
Die Zusammenfassung der alternierenden Generationen teilt die Mitglieder eines 
Klans in zwei Gruppen, deren sich die Begriffsbildung der Iatmul-Sprache mit einem 
besonderen Ausdruck bemachtigt hat. "These are actually called 'lines' (mbapma , a 
l ine of objects or persons) among the Iatmul, but are not given special names as are 
the clans, being simply indicated by such phrases as: father's line, son's line. The-
re are only two lines, (a) that which inc l udes ego, his grandparents and grandchild-
ren, and (b) that which includes his parents, his children, great grandchildren, ete. 
Usually a young man will speak of his own line as the son's line and of the other as 
the father's line. Later, when his own sons grow up, he speaks of his own line as 
father's line and of the other as the son's line. The correspondence of generations 
in different clans can, I think, be traced by reference to the system of totemic 
names . .. The mbapma i s chiefly a classification of the men of the clan, and inasmuch 
as the mbapma system does not control marriage, the kinship terms used towards women 
are independent of mbapma . Thus, in the case of kinship terms for male relatives, the 
same term is used for any given relative and for that relative's father's father and 
son' s son .. . "78 Die durchgehende vertikale Zusammenfas sung der weiblichen Positionen 
verwischt zwar die Aufteilung in zwei mbapma , dennoch konnen auch die Frauen e iner 
von ihnen zugeordnet werden : entweder rechnet man s ie zu der mbapma ihres Bruders oder 
zu de rj eni gen ihres Eh ema nn es ; al so ihr nahes t ehend en Man nern de r gle ichen Generat ion. 
Wie es Bateson im oben angeführten Zitat zum Ausdruck gebracht hat, verfolgen di e 
Iatmul die Generationsebenen auch in anderen Klanen al s in dem eigenen. Sie haben ein 
hochdifferenziertes Bewusstsein darüber, in welchem Verhaltnis die einzelnen Genera-
tionen zueinander stehen: die gemeinsamen Generationsebenen werden durch 23 Klane von 
Palimbei hindurch verfolgt und begrifflich gefasst. Ein Mann kann auf einen Anhieb 
praktisch alle Bewohner des Dorfes in Generationen einteilen, und jeden zwei Gesprachs-
partnern ist ihr Generationsverhaltnis zueinander immer bekannt. Es hangt mit der 
durchschnittlichen Lange des menschlichen Lebens zusammen, dass es in einer Familie 
bzw. in einem Klan nicht mehr al s drei, hochstens vier gleichzeitig lebende Genera-
tionen gibt. Die Zentral-Iatmul unterscheiden aber sechs verschiedene Gen erations-
ebenen, die alle ihren besonderen Namen tragen und eine besondere, klar definierte 
Stellung im Ritualsystem einnehmen. Die feine, auf halbe Generationsstufe bezogene 
sechsfache Unterteilung der gesamten Dorfgemeinschaft hat ihre Grundlage einerseits 
in der Einteilung jedes Klans in drei bis vier Generationen und anderseits in der 
Ungleichheit des Alters innerhalb einer Geschwisterreihe, d.h . in der natürlichen 
Abstufung des Alters zwischen dem altesten und dem jüngsten Kind. Dies wollen wir an 
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einem konkreten Beispiel veranschaulichen. 
Der Klan S~mal (No. 12) setzte sich zur Zeit unseres Aufenthaltes aus drei Linien 
zusammen, den Nachkommen von T~pmanagwan, von Kinsinkame und von Tambari. Alle diese 
Manner, die einen gemeinsamen Vorfahren hatten, sind heute tot. Der alteste der drei 
Brüder war T~pmanagwan, deshalb bezeichne ich seine Nachkommen als die erste Linie; 
Tambari war der jüngste, seine Nachkommen sind dementsprechend generell jünger als die 
Nachkommen von T~pmanagwan. Der alteste lebende Mann der ersten Linie heisst Mou nobwe, 
ist 60 bis 65 Jahre alt und gehort der Generationsgruppe No. 2 an (die altesten Manner 
des Dorfes gehoren der Generationsgruppe No. 1, die jüngsten der Gruppe No. 6 an). 
Der erwachsene Sohn von Mounobwe namens Taman, zwischen 30 und 35 Jahren alt, gehort 
der Generationsgruppe No. 4 an. Die Grundregel des Systems der Generationsgruppen 
besagt, da ss Vater und Sohn nie zu zwei unmittelbar einanderfolgenden Generations-
gruppen gehoren; zwischen die des Vaters und die des Sohnes schiebt sich immer eine 
andere Gruppe. So gehoren die kleinen Kinder von Taman zur Generationsgruppe No . 6 
(siehe Abb. 42). 
Der Klan Watmbei (No. 10) bestand zur Zeit unseres Aufenthaltes nur aus einer 
L inie. Der al teste lebende Mann heisst Tounkeimeri und gehort derselben Generations-
gruppe No. 2 wie Mounobwe, seine erwachsenen Kinder der Gruppe No. 4 und seine klei -
nen Enkel der Gruppe No. 6 an. Beide alten Manner, von denen wir gesprochen haben, 
konnen gegen 20 weitere Manner, entweder im Dorf oder abwesend in den Kolonialstadten, 
angeben, die zu der gleichen Gruppe No. 2 gehoren. 
Die zweite Li ni e des Kl ans S~mal, al so die Nachfahren von Kinsinkame, hat zu r Zeit 
keine mannli chen Vertreter . Der alteste der dritten, von Tambari abstammenden Lini e 
namens S~mbara ist mindestens 10 Jahre jünger als Mounobwe und gehort zur Generat ions-
gruppe No. 3, seine Sohne zur Gruppe No. 5. S~mbaras Enkel gehoren noch keiner der 
benannten Generationsgruppen an, obwohl sie selbstverstandlich zusammen mit anderen 
Kindern aus anderen Klanen schon eine wirk liche Generation bi lden, die einmal i n der 
Zukunft zur Gruppe No. 6 gehoren werden. Der Klan Ngawingwat (No. 11), ein Bruder-
klan von Watmbei, besteht aus drei Lin ien. Der al teste lebende Mann namens Wensara 
gehort der Genera ti onsgruppe No. 3, seine Sohne der Gruppe No . 5 an ete. (siehe Abb. 
42). 
Diese Einteilung in sechs benannte und weitere unbenannte Generationsgruppen 
schliesst alle Bewohner von Palimbei ein. In der Generationsgruppe No. 1 befanden 
sich zur Zeit unseres Aufenthaltes nur zwe i Manner von den Kl anen Saun und Nangusime 
- die altesten Manner der Dorfgemeinschaft. Wenn sie einmal sterben, wird das ganze 
System nachrücken, Mounobwe kommt in No . 1, sei ne Enkel in No. 5, und die Enkel von 
S~mbara, die bi s jetzt zu keiner benannten Generationsgruppe gehorten, kommen in 
No. 6. Diese Verschiebung des Systems ist ei n Anlass zu einem grossen Ri tua l, das di e 
ganze Dorfgemeinschaft für mehrere Tage bewegt. 
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Das Verhaltnis der drei Generationen eines Klans zu den sechs Ebene~ 
des Systems der Generationsgruppen 
dader Vater Stmbaras der jüngste war und da das Al ter der Kinder von Stmbara sich 
vom Al ter der Kinder von Mounobwe schon ziemlich we i t entfernte, hatten die heute 
schon verstorbenen al ten Manner besch l ossen, die dritte Linie des Kl ans Stmal den 
geraden Generationsgruppen zuzuordnen, also sie um eine Stufe nach unten zu verschie-
ben. Eine ahnliche Entscheidung haben auch die gemeinsamen Vorfahren der Kl ans Watmbei 
und Ngawingwat einmal getroffen . Je grósser die einzelnen Kl ans bzw. Linien werden, 
desto zahlreicher und al tersrnass i g immer wen iger homogene Ego -Gruppen entstehen; dann 
werden die auseinanderk l affenden Teile abgetrennt und im Systern der Generationsgruppen 
wieder neu aufeinander bezogen. 
Das Iatmu l- Wort, mit dem die Generationsgruppen bezeichnet werden, l autet ari mbandi ; 
mbandi im engen Sinn bezeichnet den In i tianden, aber nach dem Absch l uss des Rituals 
wird er weiter rn i t di esem Wort angeredet. Praktisch jeder erwachsene Mann kann mi t 
diesem Wort bezeichnet oder angeredet werden, di e Verwendung des Ausdrucks imp l iz iert 
aber ein etwas vertrauliches, fami li ares Verha l tnis oder zum i ndest ei ne freundl i che 
Laune. Es gi bt andere Móg l ichkeiten der Anrede unter Mannern, die in dieser Hinsicht 
neutra l s i nd; mbandi bedeu t et So l idaritat. Die Mitg l ieder einer arimbandi unterz iehen 
sich gemeinsam, al s ei ne gesch l ossene Gruppe dem Initiat i onsritua l . Das Wort ari be-
deutet i n der Umgan gss prache sov iel wie 'selbst' oder 'e i gen'; gl eichze i ti g ni mmt es 
im Begr i ffssystem der Mytho l ogie ei ne wichti ge Ste l l ung ein, wo es si ch auf den my-
th i schen Lebensgrund bez ieht. 
Zwe i Generationsgruppen, die numerisch ane i nanderstossen, werden als namv.n 
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ari mbandi und sambu ari mbandi bezeichnet. Mounobwe nennt also die Gruppe von S4mbara 
sambu ari mbandi , und S4mbara nennt die Gruppe von Mounobwe namun ari mbandi . Diese 
zwe i Bezei chnungen werden au f a 11 en Ebenen des Sys t em s verwendet: di e K i n d er von 
Taman nennen die Gruppe von N4saun namun ari mbandi und umgekehrt. Diese Bezeichnungen, 
die sich auf ganze Generationsgruppen beziehen, sind zum Teil mit dem alltaglichen 
Gebrauch der Verwandtschaftstermini identisch, z.B. im Fall von Mounobwe und S4mbara. 
Zum Teil stimmen sie aber mit dem alltaglichen Terminus-Gebrauch nicht überein. Von 
Taman aus gehort S4mbara zu einer namun ari mbandi ; sonst wird er aber mit dem Terminus 
nait angeredet, da er zur Ego-Gruppe von Mounobwe gehort. Dasselbe gilt für die rezi-
proken Bezeichnungen der alternierenden Generationsgruppen, die nait und nan ari mbandi 
lauten: zum Teil entsprechen sie dem normalen Terminus-Gebrauch, zum Teil aber nicht. 
Es ist üblich, diese Art Gruppen als Altersklassen, auf Englisch 'age grades' zu 
bezeichnen; auch Bateson verwendet diesen Ausdruck. Ich habe mich für "Generations-
gruppe" entschlossen, weil das entscheidende Kriterium für die Mitgliedschaft die 
Zugehor i gkeit zu einer gemeinsamen Generation ist, nicht etwa die Zugehorigkeit zum 
,, 
gleichen Jahrgang. Obwohl die Iatmul keine absolute Zeitrechnung besitzen, konnen sie 
dennoch ihre Geburtsdaten in ein gegenseitiges Verhaltnis setzen, und zwar auf ein 
halbes Jahr genau . Die Frauen behalten in Erinnerung, welche andere Frauen wahrend 
der gle ichen Hochwasser- oder Niedrigwasserzeit geboren haben, und die Abstande zwi-
schen ihren l ebenden Kindern liefern ein bleibendes Gerüst, an dem man die relative 
Entfernung, vom heutigen Tag ausgehend, beurteilen kann . Jedermann im Dorf weiss ge-
nau, wer noch im gleichen Halbjahr geboren wurde, und es gibt den besonderen Ausdruck 
tmnbinan , mit dem sich solche Personen bezeichnen. Das Verhaltnis der Gleichaltrigkeit 
kenn en di e Iat mul also sehr gut; dennoch wird diese ni cht al s Kriteri um für di e Bil -
dun g der Generationsgruppen verwendet. Das entscheidende Kriterium ist vielmehr die 
Zugehorigkeit zur selben Generation, d.h. der genealogische Status der Mitglieder bzw. 
ihre Stellung in der Abstammungsstruktur. Es sind immer ganze Geschwistergruppen bzw. 
Ego -Gruppen, aus denen eine arimbandi zusammengesetzt wird; das Alter ihrer Mitglieder 
kann daher betrachtlich varieren. Für den Fal l, dass die Altersunterschiede zu gross 
werden, sieht das System die Moglichkeit vor, eine allzu grosse und altersmassig hete-
rogene Ego-Gruppe auf die geraden und ungeraden ari mbandi zu verteilen wie wir es 
oben an einem konkreten Beispie l gezeigt haben. Bei dieser Manipulation werden aber 
wieder ganze Geschwisterreihen auf einmal versetzt. Aus verschiedenen Gründen konnen 
auch individuelle Versetzungen vorgenommen werden; dabei handelt es sich aber um Aus-
nahmen und Sonderregelungen, die nicht wegen des natürlichen Alters des Betreffenden 
geschehen. Die bestimmenden Aufbauprinzipien der sechs arimbandi sind also einerseits 
die Position ihrer Mitglieder in der Abstammungsstruktur der patri linearen Klane und 
andererseits das relative durchschnittl iche Al ter der ganz.en Ego-Gruppe. Aus diesem 
Grund fand ich den Ausdruck "Generationsgruppe" treffender; ich bezog ihn bei Bateson, 
der ihn neben dem Ausdruck ' age grade' gelegent lich verwendet. Die Iatmul-Bezeich-
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nungen der einze l nen ari mbandi sind wie folgt: mbambungu (1) , s i tnsari (2} , mbandi 
(3) , kambral (4) , ndirubwi (5) , ngwali- s i pmia (6J 79 
Dieser Eintei lung der Dorfgeme inschaft in sechs Generationsgru ppen entsprechen 
Einteilungen im System der Rituale. Al le Rituale, die nicht nur auf einen Klan oder 
Klanbund beschrankt sind, sondern die ganze Dorf geme inschaft betreffen, werden ein-
zelnen G~nerationsgruppen zugeordnet. Wenn eine tanzende Linie von Mannern aus dem 
Mannerhaus auf die Zeremonia lwiese hinausgeht, ist es immer eine besondere arimbandi. 
Bei der In i tiation tritt noch eine funktionelle Komplementaritat hinzu: es ist immer 
eine namun arimbandi , die für e i ne sambu arimbandi das Ritual veranstaltet. Nach 
dieser Regel konnen die Vater nie ihre Sohne in i t iieren, sondern immer eine andere, 
dazwischenstehende Generationsgruppe. Die ganze Dorfgemeinschaf t zerfa ll t so in zwe i 
grosse Gruppierungen, eine, die aus den ungeraden, und eine andere , di e aus den ge-
raden arimbandi besteht; die geraden initiieren sich nie untereinander, ebensoweni g 
die ungeraden . Immer wird eine der geraden von einer der ungeraden ini ti iert oder 
umgekehrt. Bateson hat diese zwei Gruppen daher ' i nitiatory moieties ' genannt . Diese 
sind mit den mythischen Halften der Mutter und der Sonne nicht identisch (vgl . nach-
stes Kapitel). 
Bateson hat be i seiner Beschreibung der Generationsgruppen von Pali mbei die kla re 
und konsequente Verknüpfung des Systems der sechs Generationsgruppen mit den real 
gegebenen drei bis vier natürlichen Generationen eines Kl ans oder einer Linie nicht 
deutlich gesehen. "The community is subdivided into groups according t o t wo indepen-
dent systems with very li t tl e congruence between one system and t he ot her . On the one 
hand t here i s a div is ion i nto two totemi c moieti es whi ch are fur ther subdivided into 
phratr ies and cl ans ; and on the other hand there i s a division into two cross-cutting 
pa irs of initiatory moieties which are subdivided into age grades." "The structure 
of these grades has no reference to genealogy, but the kinship terms have been dragged 
in to describe the functions of the groups." Wie wir gezeigt haben, sind die zwei 
Systeme eng aufei nander bezogen, und die Stellung eines Mannes im System der Genera-
tionsgruppen direkt von sei ner Ste llung in der Klanstruktur abhangig . Auc h die Ver-
wandtschafts termini wurden ni cht ohne guten Grund zur Benennung der einze lnen 
ari mbandi "herangezogen" . In Bezug auf den eigenen Vater immer und auch sonst ziem-
lich oft ist der gewohnliche Terminus-Gebrauch mi t den Bezeichnungen für die 
arimbandi identisch. Dies hat man Bateson in Palimbei gesagt, er i st aber dieser 
Mitteilung zu Unrecht mit Misstrauen begegnet . "I was told that grade (1) are 'fa-
thers' of grade (3) , and grade (3) are 'fathers ' of grade (5); correspondingly, grade 
(2) are 'fathers ' of grade (4), and grade (4) are 'fathers ' of grade (6) . But I am 
still not sure of the sense in which the word 'father' is used. In the few cases 
[in Palimbei ] into whi ch I enquired, the men's own sons were sa id to be of the correct 
grade and it seemed that the word 'father' was being used in a genealogica l sense 





Das System der Generationsgruppen und 
das Verhaltnis zwischen der initi i eren-
den und der ini t i i erten Gruppe (durch 
den Pfeil ange deutet) 
Mindimbit age grades) . ,SO !eh habe di e Zugehorigkeit aller Manner und Kna ben von 
Palimbei zu einzelnen Ebenen des Sys t ems der Generationsgruppen in Erfahrung ge -
bracht und konnte fes t st ellen, dass all e 'of the correct grade ' waren , von weni gen, 
ihrerse i ts ge rege l ten Au snahmen abgesehen. Wenn man di e Gene rati onsgr uppe , die ein 
Ego nait ari mbandi nennt, al s Ganzes betrachtet , bes t eht sie aus all en mog l ichen 
Arten von Verwandten, nicht nur aus solchen die er nait nennt; es gehoren zu di eser 
Gruppe auch andere Verwandte aus der Vatergeneration wie wau , nondu oder nasagut . 
Auf der anderen Se i te gehoren nicht alle Verwandten, die er nait nennt, zu de r nai t 
arimbandi ; ein Teil der Mitglieder der Terminus- Klasse NA IT befindet si ch i n de r 
namun ari mbandi , die ihn initiiert hat. Wenn man aber die Zuordnung eine5 Ego zu 
einer besonderen Generationsgruppe betrachtet, beruht s i e immer auf se ine r Stellung 
in der Abstammungsstruktur seines Klans. 
Eine zweite Unsicherheit Batesons bestand darin, dass er zuerst meinte, die my-
thischen Halften waren mit den ' initi atory moieties' ident i sch: " . .. the grea t t ote-
mic dual division into Sun and Mother mo ieties i s the basis of initiati on in Pa limbei, 
each moi ety scarifying the boys of t he opposite moi et y. " Di ese unzutref fende Annahme, 
di e in se iner ersten Publi kation steht , hat er zwar in der zweiten aufgegeben, gleich-
zeiti g aber zu Unrecht vermutet, dass die 'totemic' und di e ' initiatory moiet i es' 
nichts miteinander zu tun hatten . Drittens ist se i ne Angabe fraglich, dass es 'two 
cross-cutting pairs of initiatory moiet ies ' gabe, d. h. insgesamt 12 Gruppen in sechs 
Generat ionsebenen . Eine entsprechende lnstitution habe i ch bei den Zen t ral-I atmul 
ni cht vorgefunden, und i ch hal te es f ür ausgeschl ossen, dass es s i e j e gab. Das 
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System ist auch mit sechs Gruppen und einem Paar von 'initiatory moieties' kompliziert 
genug, und keine von seinen Struktureigenschaften haben zwei Paare von Initiations-
h~lften zur Voraussetzung. 
Die vierte Unsicherheit, die in der ersten Publikation Batesons auf t aucht, be-
trifft die regul~ren Verschiebungen des Systems. "My chief difficulty, both in 
Palimbei and in Mindimbit, was that I could never ascertain at what moments in his 
career a man is promoted from grade to grade." Als er in Erw~gung gezogen hat, dass 
die Zugehorigkeit zu den ari mbandi doch mit dem genealogischen Status der Beteiligten 
verknüpft sei, stellt er ei ne Vermutung auf : "This should imply that t he whole commu-
nity is promoted simultaneously- all of grade (6) becoming grade (5 ) when all of 
grade (5) become grade (4), ete. But I know of no ceremony at which this occurs."81 
Dies trifft vollumf~nglich zu. Abgesehen von Sonderregelungen wird ei n Mann nie von 
einer arimbandi in eine andere "befordert". Er bl eibt immer Mitglied der selben, 
n~ml i eh seiner eigenen ari mbandi und l~uft mit allen anderen Mitgl iedern al le sechs 
Stufen des Systems durch, ohne die ari mbandi - als Gruppe gedacht - je zu wechseln. 
Was wechselt, sind lediglich das Alter der Mitglieder und die Benennung ihrer Gruppe. 
Die arimbandi , wortlich die "eigene Gruppe " , besteht w~hrend des ganzen Lebens eines 
Mannes immer aus den gleichen Menschen ; ihre Mi tg lieder waren seine Gef~hrten in den 
Spielgruppen seiner Kindheit, als sie noch zu keiner benannten Generat ionsgruppe ge-
horten, sie machten mit ihm zusammen die schmerzvolle lnitiation du rch, sie tanzen 
zusammen auf dem Zeremonialplatz und s ie werden gegenseitig ihre Witwen in eine Sym-
boli sche Heiratsbeziehung einschliessen, wenn die ei nze lnen Mitglieder der ari mbandi 
zu sterben beginnen . 
Die Verschiebung der Benennungen all er sechs Generationsg ru ppen auf einmal is t ein 
grossangelegtes Ritual mit komplexem Aufbau, zu dem unter anderem ei n zeremonieller 
Kampf zwischen den lnitiationsh~lften gehort. Wei l es - der Natur der Sache entspre-
chend - nur selten geschieht, konnten wir es ni ch t beobachten. Wi r haben aber aus-
führliche Beschreibungen aufgenommen. 
Nachdem alle Mitglieder der arimbandi No. 1 gestorben si nd, wird es an der Zeit 
sein, dass der Wechsel st attfindet. Auf unserem Diagramm (Abb. 43) war es di e Gruppe 
A, zu der die ~lteste ari mbandi gehorte; nach dem Wechsel wird es die Gruppe B sein, 
die nun die ~lteste ari mbandi enthalten wird. In seiner zweiten Publi kat ion macht 
Bateson eine kurze Bemerkung, aus der man schli essen kann, dass er übe r dieses Ritua l 
sp~ter doch etwas erfahren hat. !m Verl aufe der Zeit stirbt di e ~ltes te Generation 
des Systems aus , und neue Generationen werden geboren. "The mo iety B wi ll t hen be-
come senior t o A and their seni ority will be recogni zed when they assert their 
strength violently in a brawl . "82 Mehr darüber erfahren wir in sei nen VerOffentl i-
chungen nicht. 
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Abb . 44 
Das Nachrücken des Systems der Generationsgruppen und der 
Wechse l in der Senioritat von A und B 
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11. DAS MYTHOLOGISCHE SYSTEM 
IN SEINEM VERHAELTNIS ZUR KLANSTRUKTUR 
11. 1. DAS SYSTEM DER EIGENNAMEN UND DIE ERSCHEINUNGSFORMEN DER AHNEN 
Bei der bisherigen Regelung des Sprachgebrauchs in Bezug auf die Verwendung der Wor-
ter Elementarfamilie, Linie, Klan, Klanbund und M~nnerhausgemeinschaft haben wir die 
geistigen Strukturen der Mythologie kaum herangezogen. Wir führten lediglich die 
Begriffsdefinitionen an, die aus sehr reduzierten Abstraktionen der Beziehungsstruk-
turen aufgebaut sind und mit deren Hilfe die erweiterte Familie der Iatmul unterteilt 
wird. Für das Selbstbewusstsein der Klanmitglieder und für die Einteilung der Dorf-
gemeinschaft in Unterabteilungen spielt die Mythologie jedoch eine eminente Rolle. 
Die folgende knappe Beschreibung des mythologischen Systems wird seinen vielf~ltigen 
Funktionen nicht gerecht. !m vorliegenden Kapitel besch~ftigt uns lediglich sein Ver-
h~ltnis zu der Klanstruktur der Dorfgemeinschaft. 
Jeder Klan hat einen eigenen Mythen- und Namenschatz, der unverwechselbare indi-
viduelle Züge tr~gt83 . Gleichzeitig konvergieren alle diese Klanmythologien in einem 
Bereich, in welchem die Grundstrukturen zusammenfallen, so dass es auf dieser Ebene 
nur eine Mythologie gibt. Den erfahrenen Mythologen unter den Iatmul ist diese Kon -
vergenz voll bewusst. Da s widerspruchsvolle Verh~ltnis zwischen der Besonderhe it der 
Klanmythologien und der Einheitlichkeit des gesamten Systems bildet den Hintergrund 
und da s Fundament der mythologischen Streitgespr~che im M~nnerhaus, in denen die 
grosse Zahl der divergierenden Details der Klanmytho l ogien und die Eigenart des klan-
bezogenen mythischen Stoffes leidenschaftlich diskutiert, voneinander abgehoben und 
gegeneinander ausgespie l t werden . In entspannten Momenten neigen die Mythologen ihre 
Kopfe zueinander, zw in kern und flüstern über die Wahrheit des Einen. 
Den betr~chtlichen Umfang des mythischen Stoffes, der zu einem Klan oder einem 
Klanbund gehort, konnen wir am besten am System der Eigennamen vorführen. Die einzel-
nen Namen des umfangreichen Eigennamenschatzes sind miteinander auf eine systematische 
Weise verknüpft - wie die Bauteile eines elektronischen Ged~chtnisses oder wie die 
Zellen eines Gewebes. Jeder einzelne Eigenname - ohne Ausnahme - steht gleichzeitig 
in fünffachem Bezug: erstens ist er einem lebenden Menschen zugeordnet, das bedeutet 
gleichzeitig auch eine Zuordnung zu einem besonderen Klan; zweitens ist er einer 
konkreten individualisierten Ahnengestalt der klanspezifischen Mythologie zugeordnet, 
das bedeutet eine Verknüpfung mit konkreten verstorbenen Vorfahren sowie mit Gestalten 
der Urzeit; drittens ist er einer mythischen Geschichte und einem mythischen Gesang 
zugeordnet; viertens ist er einem mythischen und einem wirklichen Landschaftsteil 
zugeordnet, sei es innerhalb oder ausserhalb des dorfeigenen Gebietes (wobei in einer 
Kategorie von F~llen diese Zuordnung einen Besitzanspruch bedeutet); fünftens ist er 
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irgendeinem spezifischen nicht-menschlichen Phanomen zugeordnet. Die Eigennamen sind 
aus dem gewohnlichen Wortmaterial des alltaglichen Gebrauchs zusammengesetzt; dies 
schafft für jeden Namen einen unmittelbar feststellbaren Bezug zu einem natürlichen 
oder künst l ichen Gegenstand der Umwelt. Es scheint, dass der gesamte Wortschatz der 
Iatmul -Sprache, den man zum Aufbau der konkreten Gesprache verwendet, noch einmal zum 
Aufbau des Eigennamensystems verwendet wurde. Zusammenfassend wiederho l en wir: ein 
lndividuum und sein Klan, seine direkten Vorfahren und seine Urahnen, bes timmte Grund-
stücke und Wohnorte, Geschichten und Gesange, schliess l ich eine Auswahl von Tier- und 
Pflanzenarten und unbelebten Gegenstanden werden im geistigen System der Mythologie 
aufeinander bezogen. Das System ist von einer erstaunlichen Mannigfaltigkeit und ei -
nem kaum fas s baren Umfang. Die Mytho l ogie-Experten unter den Iatmul lachten immer, 
wenn ich die Absicht ausserte, dieses System in seiner Ganzheit begreifen zu wollen84 
Zwei Mitg l ieder des Klans Mbowi, Masoabwan und sein Bruder Nagwandambwi, zusammen 
mit ihrem Freund und Verwandten aus Kanganamun namens Abranmeri vom Klan S~ma l , haben 
uns wahrend einer Nacht das gesamte Namensystem des Kl anbundes Mbowi-S~mal -Mev~ -Abran 
diktiert; auf Anhieb umfasste die Mitteilung circa 600 Eigennamen, bei ei nem zweiten 
Treffen haben s ie noch weitere 100 hinzugefügt. Agr~mb~ vom Klan Kengwivara aus 
Yensan, jener wichtige Gast, der die vorberei t ende Diskussion über den Namen 
Sisalabwan im Mannerhaus Payamb~t einleitete (siehe Kap. 15), teilte uns spater-
auch auf Anhieb - gegen 600 Eigennamen des Klanbundes Wenguansap mit , erganzt um mehr 
al s 150 Namen des Klanes Yatm~l. Seine Leistung war vie l grosser als die von Masa, 
Nagwan und Abran, da er sie all ei ne vollbrachte. Be im Abrufen einer solchen Menge 
sprach l ichen Materials aus dem Gedachtnis i s t es von entscheidender Bedeutung, ob 
man alleine ist oder Partner hat. Ni cht dass beim Lernen der Namenschatz z .B. auf-
geteilt ware und je ein Mann nur je eine Unterabteilung zu beherrschen hatte ; all e 
dre i Ma nner haben den gesamten Namenschatz des Klanbundes Mbowi - S ~mal-Mev~ -Abran 
gekannt . Die Wichtigkeit des Partners besteht in der methodi schen Kooperat ion bei m 
Erinnern, in dem rhythmischen Wechselspiel bei der Aufzahlung der endl osen Namen -
linien. Ein Mythologe kennt praktisch den ganzen Namenschatz der Dorfgemeinschaft; 
den Namenschatz se ines eigenen Klanbundes und manc her eng verwandter Klane kennt er 
gründlicher, von weiteren Klanen des mythologischen Systems nur den weniger geheimen 
Tei l d~r wichtigsten Namenlinien. 
Die grosse Zahl von Personennamen steht in einem eigenartigen Missverha ltnis zu 
der Zah l der Personen, die sie verwenden. Wenn wir den ganzen Umfan g des Namensystems 
schatzen mochten, konnen wir die Zahl 600 mit 10 bis 15 multipli zieren: das ergibt 
6000 bis 9000 Eigennamen , di e durch ei ne Handvoll Mythologen tradiert werden und für 
den Gebrauch in einer Gemeinschaft von c irca 700 Personen besti mmt sind - pro Person 
al so mehr als 10 Namen. Zum Verglei ch beachte man, dass heute im gesamten deutsch-
sprachigen Bereich Europas nur gegen 3000 Vornamen gebraucht werden85. 
Die Namen des Namensystems der Iatmul werden paarweise in langere oder kürzere 
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Namenlinien angeord net ; je eine Linie enthalt die Namen je ei ner mythischen Ge-
stalt860 Der Name des anthropomorphen Urwesens, dessen Wand lungen Masoabwan bei un-
serer ersten Begegnung geschi ldert hat (siehe das nachste Kapitel), ist Toatmeri o 
!eh fUhre seine Namenlinie an, damit man sich eine Vorstellung Uber diese Namen 
machen kann o 
Toatmeri Abaimeri 
Ndumbang4ndu Kambakmbang4ndu 










Ein Name besteht durchschnittlich aus vier bis fünf Silben; in ausgewahlten Namen-
linien zahlen die Namen sogar bis zu sieben oder acht Silben; nur ausnahmsweise gibt 
es ganz kurze Namen von zwei bis drei Si lbeno Die meisten Bestandteile der Namen sind 
für jeden, der die Iatmul-Sprache kennt, sofort al s gewohnliche umgangssprachliche 
Ausdrücke erkennbaro Die mythische Geschichte des Ahnen, dem die betreffende Namen-
linie zugeordnet wird, ist aber in ihrer Vollstandigkeit nicht jedermann bekannt87 0 
Typische Namenendungen kennze ichnen diese Worter als Namen; in der vorliegenden Namen-
linie finden si eh davon di e folgenden: -meri, -ndu, -na~li, -wan, -nd4mi o Nicht al le 
Namen haben solche typischen Namenendungen: von den 700 Namen des Klanbundes Mbowi-
S4mal-Mev4-Abran besassen etwas mehr als 20% keineo Die sonstigen Namen der Stich-
probe s i nd mit 30 versch iedenen Namenendungen versehen; die eine Halfte sind mann-
liche, die andere weib li che Endungen88 0 Rund 500, doh o 70% der Namen dieses Klan -
bundes, sind mit den 20 haufigsten Endungen versehen; das sind mehr als 90% derjenigen 
Namen, die überhaupt eine Namenendung aufweiseno Die übrigen 10 Endungen treten in 
der vorliegenden Stichprobe nur selten aufo Diese Endungen haben ausser ihrer all-
gemeinen Bedeutung, die anze i gt, dass es sich um einen Personennamen handelt, auch 
ihre besonderen Bedeutungen , die aber zum Teil verb l asst sind und wenig oder nichts 
zur Bedeutung des ganzen Namens beitragen; für diese Bedeutung sind die Teile aus-
sch la ggebend, die vor der Namenendung stehen, also der Hau ptteil des Namenso 
Der erste Name des zweiten Paares, Ndumbang4ndu, besteht zunachst aus einem Wort 
ndu , das "Mensch" bzwo "Mann" heisst; das zwe ite Wort i st mbangi, "Korper" bzwo "Hau t"; 
der dritte Te il ist eine der dreissig Namenendungen, die mit dem Wort für "Man n" 
identisch isto Der zweite Name desselben Namenpaares, Kambakmbang4ndu, besteht zu-
nachst aus dem Wort kambak , "Stein"; die übrigen Teile sind die gleichen wie im er-
sten Nameno Alle Worter, die wir übersetzt haben, sind gelaufige Worter der Umgangs-
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sprache. Hier, wo sie Bestandte il e der Personennamen sind, stehen sie aber in einem 
besonderen mythischen Zusammenhang: das anthropomorphe Urwesen, ndumbangi, verwandelt 
sich an einem bestimmten Zeitpunkt seiner Entwick l ung und wird die Sonne, der Sonnen-
mensch und der Ste i nmensch, kambakmbangi. Sein Korper ist aus Ste i n, und er ist un -
verwundbar. 
Nicht all e Bestandtei l e der Namen sind umgangssprach l iche Worter; das gi l t z.B. 
für die Hauptteile des ersten Namenpaares toat und abai , die ich nicht übersetzen 
kann. Vielleicht haben sie gar keine andere Bedeutung, als eben jenes Urwesen zu 
bezeichnen, dem diese Namenlinie zugeordnet ist; viel l eicht haben sie doch eine, die 
ich aber nicht erfahren habe. Andere Bestandteile, auch wenn sie in der Umgangssprache 
keine unabhangige Bedeutung haben und ganz dem mythologischen System anzugehoren 
scheinen, haben dennoch eine allgemein bekannte Bedeutung und werden auch ausserhalb 
des direkten mythischen Zusammenhangs verwendet. Das gilt z .B. für das Wort woli vom 
Anfang des fünften Namenpaares. Woliragwa ist der Name einer weiblichen mythischen 
Gestalt. Si e war die erste Tote der mythischen Entwicklung; tagwa heisst "Frau", und 
dieses Wort dient gleichzeitig als eine der typischen Namenendungen. Wo l iragwa ist 
auch der Name des Ostwindes, des Südost-Passats, der am Anfang des Nordsommers zu 
wehen beginnt und den im Nordwinter vorherrschenden Nordwest-Monsun ab l ost. Für die 
Iatmul ist diese Zeit, in der Woliragwa zu wehen beginnt, die Zeit der Trauer: die 
Erinnerungen an die verstorbenen Eltern, an jung verstorbene Kinder oder an den ver-
storbenen Ehepartner werden wach; die Ueberschwemmung wird bald zurückgehen, der 
feste Boden erscheint wieder, Rituale werden stattfinden. Woliagwi heisst der ost-
li che Weltteil; agwi bedeutet die verwachsene Vegetationsdecke, die auf der Oberfla-
che des Sumpfes schwimmt. Der Wind wie die Vorstellungen von den Toten kommen von 
Osten89. In diesem besonderen Zusammenhang der Namenlinie von Toatmeri und als ein 
Bestandteil des mannlichen Personennamens Wolindtmi weist jedoch woli auf eine be-
stimmte geheimnisvolle Differenzierungsstufe des Urwesens hin. 
Manche Personennamen bestehen aus ganzen Verbalausdrücken: si- aus dem sechsten 
Namenpaar ist ein Verbalstamm, der das Schiessen mit Speer und das Stechen mit Messer 
bedeutet, viya- hat die Bedeutung des Schlagens; - tabi- ist ein Infix, das die Ver-
balaktion als erfolglos charakterisiert; si rabindi würde heissen "er schoss, aber er 
traf nicht", oder "er schoss, aber das Tier ist entlaufen"; - ndi ist die mannliche 
Verbalendung der dritten Person Einzahl . !m Zusammenhang der Namenlinie von Toatmeri 
weist die Bedeutung dieser zwei Personennamen auf die Unsterblichkeit des Urahns hin 
und auf die Vergeblichkeit der Versuche, ihn zu toten. Oft bestehen die Namen aus 
umgangssprachlichen Bezeichnungen für die Tiere und Pflanzen : kisa aus dem letzten 
Namenpaar ist eine Vogelart, im gegebenen Zusammenhang eine der Differenzierungs - und 
Verwandlungsstufen des Urwesens. 
Die an diesen Beispielen demonstrierte Zerlegung der Personennamen in ihre Bestand-
teile und ihre Uebersetzung ins Deutsche sind nur unter zwei Bedingungen moglich: 
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erstens müssten wir ei n vollstandiges Worterbuch der Iatmul-Sprache zusammenstellen 
und zweitens das mythische Geschehen, dessen Spuren auf systematische Weise in jeder 
Namenlinie enthalten sind~ gut kennen . Beide Bedingungen sind noch nicht erfüllt, und 
meine Einsichten sind daher nur streiflichtartige Ausschnitte, die aber geistige 
Strukturen von gewaltigem Umfang und überraschender Komp l exitat ahnen lassen. Die 
angeführte Namenlinie von Toatmeri, die 16 Personennamen aufweist, ist sicher nicht 
vollstandig; meistens hat man mir nur den Teil der Linien mitgeteilt, der in der 
Oeffentlichkeit des Mannerhauses unter den Mytho l ogen bekannt ist; den Umfang des 
mir unbekannt gebliebenen Teiles des Namensystems kann ich nicht abschatzen. 
Von den 700 Namen des Klanbundes Mbowi-S4mal -Mev4-Abran war der weitaus grossere 
Teil, ungefahr 80%, auf diese Weise in 27 Namenlinien angeordnet; das macht im Durch -
schnitt 20 Namen pro Linie. Jede von ihnen bezieht sich immer auf eine scharf indi-
vidualisierte Gestalt des mythischen Pantheons 90 Ein kleinerer Teil der Namen, die 
restlichen 20%, wurden einzeln genannt, aber ihre Zuordnung zu der einen oder anderen 
Namen l inie, d.h. zu der einen oder anderen mythischen Gestalt , war immer aufgrund der 
Bedeutung der Namenteile moglich. 
Alle mythische Wesen sind zunachst als anthropomorphe Gestalten gedacht, die zum 
Teil voneinander abstammen oder miteinander verschwistert bzw. verheiratet oder ver-
schwagert sind: sie bi l den einen verwandtschaftlichen Verband de r Urahnen. Die heute 
lebenden Bewohner von Palimbei l eiten sich von diesen Ahnen in dire kter Ab stammungs-
linie ab. Die Ahnen haben in der Verga ngenheit alle Teile der Welt - se ien s ie anor-
ganisch, tierisch, pflanzlich oder men schli ch - durch ihre schopferi schen Taten her- . 
vorgebracht. In diesen Welt -Teilen s ind sie aber nicht aufgegangen; ihre Wirksamkeit 
i st heute wie seit je auf Schritt und Tritt zu bemerken, se i es in den s i ch regel -
massig wiederholenden natürlichen Vorgangen, sei es in den unwiederholbaren Einzel -
heiten des Weltgeschehens, sowoh l ausserhalb des Menschen wie auch in seinem Innern . 
Sie konnen in den unfassbaren Zustand 'in potentia' zurückkehren, um wieder nach Be-
lieben verschiedene Gestalten anzunehmen, wie sie es in der Zeit der erstmaligen 
Entstehung der Dinge taten. Der lebende, agierende Ahne erscheint, nimmt Gestalten 
an; die immer neue Entstehung der Pf l anzen oder der Menschen, der Sonnenaufgang oder 
die Schwangerschaft, ein plotzlicher Vogelschrei oder starke Gefühle, das sind alles 
deutbare Zeichen seiner Anwesenheit. Besonders wahrend des Rituals ist er in den 
tanzenden und redenden Menschen, im mythischen Gesang, in den Gerauschen und Tanen 
der mannigfaltigen Instrumente direkt vorhanden. In jener Nacht, al s uns Masoabwan, 
Nagwandambwi und Abranmeri ihren Namenschatz diktiert haben, beschrieben sie mi t 
Stichwortern auch das System der Hüllen, der Erscheinungsformen ihrer Ahnen. Zunachst 
waren es die für ihren Klanbund hochspezifischen Himmelserscheinungen: Sonne, Mond, 
Blitz, Ostwind, Sterne, Regen, Wolke, Nebel, Regenbogen. Dann handelte es sich um 
Phanomene, die in den Mythologien anderer Klane auch einen festen Platz einnehmen und 
nur durch ei nen besonderen Eigennamen klanspezifisch gemacht werden : das Krokodil, 
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den Fischadler, die wichtigsten Fisch- und Vogelarten, verschiedene Berge in der 
Umgebung, Baume, Palmen, Schlingpf l anzen, Graser, Reptilien , Krebse, Würmer, Beutel-
tiere und Saugetiere; sch l iesslich um mensch l iche Erzeugnisse wie Kanus, Speere, 
Fis chreusen, Topfe oder mythische Mannerhauser, die den Ahnen als Versammlungsorte 
dienen - insgesamt mehr als 60 besondere Ersche i nungsformen, die al l e ihren syste-
matischen Bezug auf den Namenschatz haben 91 . 
Kehren wir noch einmal zu jenem fünffachen Bezug zurück, in dem jeder Eigenname 
steht. Wir haben versucht, das Bezugsnetz auf einem Diagramm (Abb . 45) anschaulich 
darzustellen. Die Bezüge B1 und B5 sind allgemein bekannt, sie machen einen selbst-
verstandlichen Bestandteil des Alltags aus. Ein zwolfjahriges Madchen namens Tubwimoi 
erzahlte Flo rence Weiss : "Wir kehrten ins Dorf zurück, i ch legte die Frosche (im Haus) 
ab, kletterte auf eine tubwi und schoss mi t dem Speer nach Fischen . "92 Das Wort tubwi 
bezeichnet die langlichen Erdaufschichtungen im Dorf, auf denen die Kokospalmen ge-
pflanzt werden und die auch wahrend der Ueberschwemmung meistens aus dem Wasser her-
ausragen. Vor dem Haus von Miatkalagwi und T4mb4nmbang4, unserer nahen Bekannten, bei 
denen wir gewohnt haben, steht ein machtiger Feigenbaum , der auf Iatmu l miat heisst; 
t i mbi n bezeichnet den Regenbogen ; kal kann als Stelle oder Ort übersetzt werden; 
-agwi und -mbang4 sind Namenendungen. 
G. Bateson beschreibt seine erste Begegnung mit diesem System : "Einer von meinen 
lnfo rmanten sass auf dem Boden in meinem Haus, rol l te Zigarren und plauderte. Nach-
dem er eine Weil e geschwiegen hat , brachte er vor: Das grosse Hüllb l att (vom Frucht-
t e il einer Pa lmenar t ) , in dem die Tabakbl at t er eingepac kt waren , we rde einem Teil des 
Dorfes (M indimbit ) zugeordnet, zu dem auch e in Ma nn namens Wo limbai gehore . Es hat 
s i ch herausges t ellt , dass er mit dem 'Teil des Dorfes ' einen Kl an meinte und dass ein 
Zusamme nh ang zwi sc hen dem Wort mbai (Hüllbl att der Fruchtteiles ) und dem Name n Wo lim-
bai best eht. "93 Das s die weiteren Be züge B2 bi s B4 existi eren, i st auch jedermann 
bekannt; die besonderen rnythischen lnhalte, die in der letzten Instanz involviert 
s ind, und die systematische Verknü pfung aller Bezüge miteinander, die sich in der 
internen Struktur der Namenlinie spiegelt, konnen aber nur mehr oder weniger fort-
geschrittene Mythologen herstellen. 
Ei n fünfzehnjahriger Junge namens Payanmeri, vom Kl an Ndamavara, einem der wichtig -
sten Klane der Mannerhausgemeinschaft Payamb4t, weiss, dass der Hauptbestandteil sei-
nes eigenen Namens payan mit dem Hauptbestandteil des Narnens des Mannerhauses iden-
tisch ist. Payarnb4t ist in Payan-mb4t zu zerlegen ; die Bedeutung von payan ist rnir 
unbekannt, - rnb4t ist eine der weiblichen, -meri eine der mannlichen Namenendungen-
die Namen Payamb4t und Payanmeri unterscheiden sich also nur in der geschlechtsspe-
zifischen Endung. Seit seiner Kindheit weiss Payanmeri daher auch, dass er in einem 
sehr personlichen und bedeutungsvollen Bezug zum Mannerhaus steht, obwohl er es noch 
nie betreten hat; ausserdem steht er auch in einer Beziehung zur Ahnfrau Payamb4t 
(d i e Mannerhauser und die Hauser überhaupt werden al s weib l iche Wesen gedacht) . 
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Als Florence Weiss das erste Mal mit Nambar4man-Frauen zum Markt fuhr, zeigte man 
ihr unterwegs einen Landschaftsteil im Grasland nordlich des Sepik, der vom hohen 
Uferdamm des Baches Pangan sichtbar waro Der Landschaftste il heisst Kinsin; genauer 
gesagt ist es eine Verwandlungsform von Kinsin, einem Urahn des Klanbundes Mbowi -
S4mal, der in Gestalt einer Schlange am Entstehen der Erde beteiligt war (siehe die 
Erzahlung Masoabwans und die Ausführungen über den Sepik-Strom in Kapo 12)0 Es gibt 
in Palimbei ein dreizehnjahriges Madchen namens Kinsinagwi; -agwi ist eine der weib-
lichen Namenendungeno Seit seiner Kindhe it hort dieses Madchen mythische Erzahlungen 
über den Urvater Kinsin, die ihre Eltern und Grosselte rn in den abendlichen Stunden 
der Musse zu erzah len pflegen o 
Die Eigennamen erfüllen eine bedeutende Funktion im Ritual o Kein ritueller Anlass 
kann sich ohne offentliche Invokationen abspielen o Bestimmte Verwandte- wie der Neffe 
schwesterlicherseits - werden mit ganzen Namenlinien angeredet, wenn man s ie im Rahmen 
bestimmter Rituale mit den Ahnen identifizierto Wahrend der langen kultischen Gesange 
werden die Namen in die Struktur der Strophen eingeflochten o Bestimmte geheime Namen 
verwendet man bei der Zauberei, doho beim Appell an die Vorfahren94 0 Mit diesen Funk-
t ionen der Eigennamen müsste man sich eingehend beschaftigen, wenn man das rituelle 
Repe rtoire der Iatmul-Kultur beschreiben mochteo 
Das Eigennamensystem erfü ll t eine weitere wichtige Funktion bei der Einteilung des 
Wirtschafts ge biets und bei der Tradierung der Ansprüche auf bebaubares Land und Fisch-
gr ünd eo Alle angeführten Untergruppen der Dorfgeme insc haft verfügen über einen klar 
definierten Ra umo Jede El ementa rfami li e besitzt ihr ei ge nes Haus mit einem dazuge-
hor ige n Teil der Dorfflache, jeder Kl an hat se inen besonderen Teil des Dorfbodens, 
jede Mannerhausgemeinschaft ihren Dorfteil o Di e ga nze Umgebung des Dorfes, der ga nze 
dorfeigene Bereich ist minu t ios aufgete il to Auf all en Ebenen der Gli ederung, begi n-
nend mit der Einzelperson über die El eme ntarfamilie bis zur Mannerhausgemeinschaft, 
bestehen kl are Raumzuordnungen, die den ganzen verfüg baren Weltausschnitt durchz iehen 
und die man in jedem ei nzelnen Moment als eine stabile St ruktur auffassen kanno Doch 
gleichzeitig i s t al les im Fluss: auf der Ebene der Einzelperson konnen die Zuord-
nungen- im Rahmen des Klananspruches - sogar jahrlich wechse ln, auf der Ebene des 
Klans vollziehen sich die Veranderungen im Verlaufe der Generationeno Eine der Funk-
tionen der Mythologie besteht darin, ein gese ll schaftlich verbindliches Bi ld von 
dieser Einteilung des Lebens- und Wirtschaftsgebietes zu schaffen und als Garant der 
Ansprüche zu dieneno Diese Funktion ist mit jener des Grundbuchamtes vergleichbaro 
Alle Eigentümlichkeiten der Landschaft, im Dorf selbst wie im gesamten dorfeigenen 
Bereich, die Grundstücke, die Gewasser werden mit Eigennamen belegt, die gleich wie 
die Personennamen und Klannamen auf eine systematische und zum grossen Teil offent-
lich bekannte Weise im klanspezifischen Mythen- und Namenschatz verwurzelt sindo Die 
Na men der Landschaftszüge sind - seit undenkbaren Zeiten - im allgemeinen Gebrauch 
und konnen nicht einfach manipul iert werden, ebensowenig die markanten Züge der kl an-
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spezifischen Mytho l og i e. Somit begründet der Nachweis eines systematischen Zusan~en­
hangs zwischen meiner eigenen Klanmythologie und einem Landschaftsnamen meinen An-
spruch auf Nutzung jenes besonderen Landschaftstei l es. Neben der Ausei nandersetzung 
um das Verfügungsrecht über einen Personennamen sind die Konflikte um das Nutzungs-
recht des Bodens, der Fischgründe und der Wasser-, bzw. Landwege die wichtigsten 
Themen der zeremoniell en Streitgesprache im Mannerhaus. Man sucht die Losung des 
Konflikts in einer Diskussion der strittigen Strukturteile des mythologischen Sy-
stems . Die grossartigsten und aufwendigsten von diesen Mannerhausgesprachen betreffen 
aber die reine Mythologie; sie gre i fen über die Ebene der Anwendung hinaus und ma -
chen das geistige System selbst zum Thema. 
11 .2. DIE MYTHISCHEN HAELFTEN 
Neben dem Gegensatz zwischen der Vielzah l der klanspezifischen Mythologien und ihrer 
einheitlichen Grundstruktur besteht eine binare Zuordnung aller Klanmytho logien zu 
zwei komplementaren Grossgruppierungen: auf der einen Seite ist es di e mythische 
Halfte der Mutter, auf der anderen die mythische Ha lfte der Sonne , wobei die Sonne 
al s Mann aufgefasst wird . Die Zuordnung al l er Klane von Pa l imbe i , eigentl i ch von 
all en Dorfern der Zentral - la tmu l , zu diesen zwei Grossgruppierungen gesch ieht auf-
grund der inhaltlichen Merkma l e ihrer Kl anmythologien . Für den Mythenschat z der 
Sonnenmenschen s ind Motive charak teri stisch, wel che die himmlischen Erscheinungen 
betreffen (oben, hell, mannlich) ; für den Mythenschatz der Mutterl eute is t es umge-
kehrt (die Erde , unten, dunkel, weibl i ch)95. Gl eichz eiti g aber gilt, dass im Mythen-
schatz eines jeden Kl ans - ungeachtet seiner Zugehor i gkeit zu den Mutte r- oder Sonnen· 
menschen - ei ne Anzah l mythi scher Ahnenges ta lten beschri e ben ~li rd, zw i schen denen 
al l e verwandtschaftlichen Verha l tn i sse vertreten sind. Die Bezi ehungen zwischen Mut-
ter und Sohn, Eltern und Ki ndern überhaupt, zwischen Bruder und Schwester, zwischen 
dem jüngeren Bruder und dem alteren Bruder , zwi schen dem Onkel mütterlicherseits und 
seinem Neffen schwesterlicherseits, zwi schen der Grossmutter mütterlicherseits und 
ihren Enkeln, zwischen de r Ehefrau und dem Ehemann , endlich zwischen Mann und Frau 
überhaupt bilden das strukture ll e Gerüst für den Hand lungsablauf aller Mythen; er-
zah lerische und rituel l e Bearbeitung dieser Verha ltnisse fehlt im Repertoire keines 
Klans . 
Di e Einte ilung der gesamten Dorfgemeinschaft von Palimbei in diese zwe i grossen 
Gruppierungen der Mutter- und Sonnenmenschen hat nicht dieselbe handgreifli che und 
prakt ische Bedeutung wie z.B. die Einteilung und Zusammenfassung in die Mannerhaus-
gemei nschaften - es sei denn, diese Z\'lei Einteilungsprinzipien fielen zusammen, was 
be i den Zentral-l atmul nur ausnahmswe i se ganz zutr i fft . Jede Mannerhausgemeinschaft 
wi rd mehr oder wen iger eindeuti g von einem Klanbund dominiert, der das Ma nnerhaus 
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gründete, und je nach der Zugehorigkeit des betreffenden Klanbundes zu den Mutter-
oder zu den Sonnenmenschen bekommt die ganze Mannerhausgemeinschaft eine Mutter- oder 
Sonnen-Dominanz. Die meisten Man nerhau sgeme inschaften der Zentral-latmul umfassen 
neben der dom inierenden Partei zumindest einen Klan der entgegengesetzten mythischen 
Halfte. So ist z. B. die Mannerhausgeme inschaft Payamb~t eindeutig durch Klanbünde der 
Mutter-Halfte dominiert; der Klan Nangusime aber, der einen Teil dieser Mannerhaus-
geme inschaft bildet, gehort zu den Sonnenmenschen. 
Vom Standpunkt der raumlichen Einheitlichkeit des Wohnbere ichs aus und bei der 
Betrachtung der Intens itat und der Haufigkeit der okonomischen Kooperation ste llen 
wir fest, dass die Grossgruppierungen der Mutter- und der Sonnenmenschen eine unter-
geordnete Rolle spie l en. Der Klan, der Klanbund und die Mannerhausgemeinschaft sind 
in diesen Be l angen die ausschlaggebenden Strukture inhei ten. Die Zuordnung zu den zwei 
myth ischen Halften spielt aber eine wicht ige Rolle bei bestimmten grossen Ritua len , 
wie bei wagi n mbangu , oder bei besonders gross angelegten Stre itgesprachen im Manner-
haus, bei denen es darum ge ht , ob ein Personennamen den Mutter- oder den So nnen-
menschen gehort. Wenn eine Heirat veranstaltet wird, bei welcher der eine der Ehe-
partner zu den Mutter- und der andere zu den Sonnenmenschen gehort, erfahrt das Ritual 
eine besondere Ausgesta l tung . 
Eine andere wichtige Funktion erfü ll t die Aufteilung in die mythischen Halften bei 
Kontakten zw i schen den Kl anen, die in verschiedenen Dorfern der Zentral-latmul wohnen. 
Oft treffen wir denselben Kl annamen auch jenseits der Grenzen einer Dorfgemeinschaft 
an: den Kl an Kengwivara gibt es in Palimbei, aber auch in Yensan; den Klan S~ma l in 
Pa li mbei, aber auch in Kanganamun ete . Aus der Geschi chte der Zersplitterung der 
anschwe ll enden Kl ane , die in den vers chi edenen Dorfern zum Teil unabhangi ge Wege 
e ingesc hl agen hat, erge ben s ich besondere und einmalige Kl annamen; in e inem sol chen 
Fall ist di e Festst.ellung der Verwandtschaft erst nach dem Vergleich der zent.ralen 
mythischen Motive moglich . Die Grossgruppierungen der Mutter- und der Sonnenmenschen 
ermog li chen jedem Besucher im fremden Dorf eine grobe Zuordnung zu dieser oder jener 
Gruppe , auch wenn er dort keinen Klan vorfindet, der bis in die Details eine ah nli che 
Ueberlieferung wie sein eigener Klan hat. Wenn ein Kl an nicht eindeutig zugeordnet 
werden kann, li egt dies, wie es scheint, in manchen Fallen an der Haltung der Kl an -
mitg lieder selbst: sie oder ihre Vorfahren strebten keine endgültige Zuordnung zu 
einer der mythischen Halften an. In den meisten unsicheren Fallen aber ist der Grund 
der, dass ich die betreffende Klanmytho logie nicht kenne. Mit den Klammern werden 
Klane bezeichnet, die zur Zeit unseres Aufentha ltes keine mannlichen Vertreter - oder 
zumindest keine mythenkundigen - im Dorf hatten. 
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Tabelle 17 
Die Zugehorigkeit der Klane von Palimbei zu den mythischen Halften 
S o n n e 
Mbowi, S4mal, (Mev4), (Abran), Moni, Pas4go, Nangusime, 
Ndumiau, S4ngawi, (Ngrag4n), (Nambak) 
M u t t e r 
Yatm4l, (Lenga), (Mairambu), (Wuliap), Saun, Moromat, 
(Wanmoro), Kengwivara, Ndamavara, (Ng4lngu) 
u n s e h e r 
Wenguand4, Watmbei, 
(Y ambat), (Nambu t ), 
Ngawingwat, (Sui ) , (Sambei), Kwansi, 
(N galma) , (Sambrap), (Samiangwat), (Samaniak) 
11 .3 . DAS MYTHOLOGI SCHE SYSTEM AL S EIN KODE 
Bes ti mmte Mythen und bes timmte Namen werde n gehe imgehalten, und di ese Geheimh altung 
bildet ei nen auff alli gen, wi cht igen Tei l der man nli chen Subkultu r . Der Ethnog raph 
ka nn auf fes ten Wid ers t and s tossen, wenn er versuch t , di ese ge heimen Struktu r t eile 
des mythi schen Sys t ems herauszufinde n. Nach den ers ten negativen Erlebni ssen habe ich . 
alle Versu che aufgegeben, die Geheimnis se der l atmul zu erfahren. Die wenigen Bruch-
stücke der geheimen Mythologie, die i ch zu horen bekam, erzahlten mir die Iatmul-
Manne r aus eigenem Antrieb. Meiner Erfahrung nach bedeutet die Kenntnis dieser Geheim-
ni sse keinen Schlüssel zum Problem der Mythologie. Es ware ein Irrtum, zu erwarten, 
dass der geheime Teil uns eine Aufklarung über den offentlichen gibt . Die Iatmul 
selbst lernen zuerst den offentlichen Teil kennen und erst auf dieser Grundlage ist 
es ihnen moglich, auch die mythischen Geheimnisse zu erfassen. 
Mythologie ist nicht nur Wissensinhalt, sondern vor allem eine Methode der Kommu-
nikation - ein Kode, mit einem Sprachsystem vergleichbar. Wenn wir die Mythologie der 
Iatmul systematisch erfassen mochten, bevor wir sie als Kommunikationssystem v e r -
w e n d e n konnen, würde unsere Bemühung einem Versuch gleichen, die Grammatik und 
das Worterbuch eine r Sprache -oder gar ein Lexikon in dieser Sprache - zu verfassen, 
bevor wir sie beherrschen lernten. In beiden Fallen müsste es sich nicht unbedingt 
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um ein unmogliches Unternehmen handeln, es ist nur fraglich, ob es sinnvo ll ist. 
Vom Gesamtvolumen des mythischen Stoffes ist der weitaus grosste Tei l nicht ge-
heim. Im Gegenteil wird da~ernd dafUr gesorgt, dass die Knotenpunkte des Systems 
veroffentlicht werden, damit es brauchbar bleibt. Die eigentliche Basi s des geistigen 
Systems der Mythologie ist die grosse Anzahl gewohnlicher nichtgehe imer Erzahlungen . 
Die Kinder haben Florence Weiss Hunderte von mythischen Geschi chten erzahlt. Schon 
ein flUchtiger Vergleich mit den Erwachsenenerzahlungen zeigte, dass die Kinder be-
reits voll ausgebildete mythische Denkmodelle besitzen. Es konnte geschehen, dass ein 
alter Mythologe, ernsthaft mit einem Auge zwin kernd, im Wortlaut diesel be Geschichte 
erzahlte, die wir ein paar Tage zuvor von einem zwolfjahrigen Madchen gehort hatten. 
Bei der Ueberlieferung dieses mythischen Fundament s spielen die Frauen e i ne wichti-
gere Rolle al s di e Manner. 
Von dieser Grundlage hebt sich ein anderer Te i l der Mythologie ab, der von Mannern 
tradiert wird und dessen Funktion darin besteht, direkte Appelle an die Urahnen zu 
ermoglichen. Vor allem in diesem Bereich findet Geheimhaltung statt; si e betrifft die 
klanspezifischen Einzelheiten, die sehr eifersUch tig gehUtet werden und mit denen man 
sich gerne brUstet, ohne si e zu verraten. Diese besondere Kl an-Ueberl i eferung wird in 
der Regel mit hochster Di skretion vom Vater an den Sohn weitergegeben. Jedermann , 
gleichgUltig ob er sich in den grossen Linien des mythologischen Systems auskennt oder 
nicht, hegt seine eigene Geheimnisse , die er erst in fortgeschrittenem Alter dem Sohn 
eroffnet. Ferner werden die Grundstru kturen de r Mythologie geheimgeha l ten , jener 
Bereich , in dem alle Kl anmyt hol og ien konvergi eren . Dabei geht es nicht nu r um beson-
der e Inhalte, sondern vor all em um Systemzusammenhange. Di e ga nze Masse der ni cht -
gehei men Erzahlungen st eht in di rektem Bezug zu diesen vital en Grundstru kt uren, oft 
aber jenseits des Bewusstseins des Erzahlers und des Zuhorers. Nu r ei n erfahrener 
Mythologe kann diesen Bezug deuten, er zwinkert gerne mit ei nem Auge und f ragt : 
"Mochtest du es wissen?" Ausser dem personl ichsten Geheimni s e ines jeden Mannes i st 
das mei st e ni cht im ei gent lichen Sinne geheim, sondern mindes t ens i n der exklusiven 
Oeffentli chkeit des Mannerhauses ga ng und gabe . Es gibt auch eine Art "of fentliches 
Geheimni s": Jedermann wei ss , worum es geht, dennoch spri cht ni emand darUber. Schl iess-
lich bleibt vieles Geheimnis vor allem fUr den Ethnographen. Die Grenze der ZurUck-
haltung ist elastisch und hangt von der Situat ion und von der Beziehung zum Partner 
ab. Wenn die Manner unte r si ch einem tieferen BU ndn i s und einer Freundschaft Au sdruc k 
geben woll en, teilen sie s ich myth ische Spli t t er mi t, di e dem Geheimnis nahe stehen . 
Aehnlich offe n wird s ich ein Mann auc h zu e iner wichti gen Frau sei nes Lebens ver-
halten96. 
Die wirksamste Grenze des Geheimnisses wird nicht durch die Gehei mhal tung gesetzt, 
sondern durch das Unve rmogen des Zuhorers . Bei seiner Komplexitat i st das System in 
e inem sehr radikalen Sinn einfach nicht mi t t ei lbar. Auch wenn s i ch die Iatmul -Mytho-
l ogen zum Ziel setzten, in syst emati schem und didakti schem BemUhen dem europai schen 
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Ethnographen alles beizubringen- und dies liegt nicht unbedingt in ihrem Interesse-
ware die volle Vermittlung nur moglich, wenn der Adept einen langwierigen Vorbe-
reitungsprozess durchgemacht hatte, der in einer stufenhaften Erweiterung und Festi-
gung seiner Erfahrung bestünde. So wie ein Kind oder ein junger Mensch nur in einem 
fortschreitenden Prozess der Akkumulierung und der qualitativen Reifung das geistige 
System seiner Muttersprache zu verwenden lernt, so ist es auch mit der besonderen 
Sprache der Mythologie der Fall - allerdings mit dem Unterschied, dass im Falle der 
Mythologie die kumulative Vorbereitungsphase sehr lang ist und die vollstandi ge Sy-
stembeherrschung erst spat erreicht wird. Alles in allem war es ein unmogliches Vor-
haben, die Sprache und die Mythologie eines Volkes in ei nem Jahr erforschen zu wollen. 
!m Rahmen dieser Darstellung beabsichtige ich nicht, den mir bekannt gewordenen 
Teil des mythischen Stoffes darzulegen. Die Edierung und Uebersetzung der Mythologie 
nur eines Klanbundes würde ein eigenes umfangreiches Buch ergeben. Ausser dem Namen-
schatz, den Ahnengestalten und dem systematischen Verzeichnis ihrer Ersche i nungsformen 
müssten wir einerseits das ganze Gefüge der klanbezogenen mythischen Erzahlungen und 
Gesange einbez iehen, andererseits das reiche rituelle Repertoire des betref fe nden 
Klanbundes beschreiben. Wegen der Verknüpfung des mythologi schen Systems mit den Land-
schaftsteilen mü sste man bei seiner Darstellung auch eine detaillierte fun kt ionelle 
Topographie des Dorfes und des ganzen dorfeigenen Gebiets erstellen. Man müss t e sich 
auch mit den komplizierten Umstanden der Namengebung eingehend befassen , denn jede 
Person des Kl anbundes ist durch mehrere Namen, die ihr zugeordnet worden s i nd , in 
individueller Wei se mit dem mythol og i schen System verbu nden . Bei der vo r l iegenden 
Da rst ellung ging es ledi gli ch darum, die Kompl exi tat des mythol ogi schen Systems der 
Iatmul formal darzustell en sowie seine l nhal te und sei nen Umfang weni gstens anzudeu-
ten . 
11 .4. DIE AUFSPALTUNG UND ZUSAMME NFASSUNG DES MYTH ISCH EN STOFFES IN ZUSAMMENHANG MIT 
DEM FORTLAUF EN DEN PROZESS DER ENTSTEHUNG UND DES UNTERGANGS EINZELN ER LINIEN 
Wenn ein Klan aus mehreren Linien besteht und wenn ihre Mitglieder sich stark ver-
mehren, kann dies dazu führen, dass jede der einzelnen Li ni en ihren besonderen Namen 
bekommt. !m Rahmen dieser Darstellung haben wir als "Kla n" zum Teil quantitat iv sehr 
unterschiedli che Gruppen bezei chnet. Wanmoro (No. 15) hat unter seinen Mi tgli edern 
keinen Mann ; nur eine altere Frau di eses Klans lebt noch . !m Sinne der patri l i nearen 
Abstammungsrechnung ist dieser Klan ei gentlich schon ausgestorben. Dassel be gi lt vom 
Doppelklan Ngrag4n-Nambak (No. 5), der auch nur Frauen zu sei nen Mitgliedern zahlt. 
Zwei Klane (No . 9 und 23) bestehen gegenwarti g nur aus je einer Elementarf ami l ie . Der 
Kl an Ng4lngu (No. 20) zahlt zwei mannli che Nachkommen; davon i st einer noch ei n klei-
nes Kind, der andere i st zwar erwachsen, aber immer noch nicht verheirat et . Ei nige 
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Klane bestehen zumindest aus einer Linie, die meisten aber aus mehreren. 
Die drei Linien des Klans Mbowi tragen zusammen einen gemeinsamen Eigennamen, es 
gibt keine Namen, die die Linien einzeln bezeichnen. Wenn wir als "Klan" nur solche 
Gruppen bezeichnen, die einen besonderen Eigennamen tragen, definieren wir den Be-
griff et~1as enger als z.B. den Iatmul-Begriff yarangi, der sich auch auf die Unter-
abteilung eines Klanes beziehen kann. Nicht jede Gruppe, die als wuna yarangi ni mba 
bezeichnet wird, muss unbedingt einen Eigennamen haben. 
Das einzige konstituierende Mitglied der dritten Linie des Klans Mbowi, der Linie 
von Aundambwi, war zur Zeit unseres Aufenthaltes ei n junger unverheirateter Mann 
namens Mariweins4k, der sich gerade in Rabaul aufhielt. Wenn dieser eine Familie 
gründet, wird sich mit der Geburt seines ersten Kindes die dritte Linie am Beginn 
einer moglichen Entfaltung befinden. Die zweite Linie befand sich vor 60 Jahren in 
einer ahnlichen Situation, al s Tangwanawi 's erster Sohn Masoabwan geboren wurde. In 
60 Jahren- vom heutigen Tag an gerechnet- konnte auch die dritte Linie über 50 Per-
sonen zahlen. Wenn Mariweins4k aber kinderlos bleibt, wird die dritte Linie des Klans 
Mbowi untergehen. Wenn sich andererseits seine Linie so vermehren würde wie die Linie 
von Tangwanawi , kame einmal der Zeitpunkt, an dem die Alten beschliessen würden, die 
zah lreich gewordenen Linien durch je einen besonderen Namen voneinander abzuheben. 
Einen Klannamen kann man 'ad hoc' kreieren, man folgt dabei aber den vorgegebenen 
Strukturen der Mythologie. Den ganzen reichen und vielfaltigen Mythen- und Namen-
schatz des Klans Mbowi würde man zweitei len, um zwei inhalt li che Schwerpunkte anordnen 
und je einen Teil des Ueberlieferungsgutes den beiden Linien zuordnen. Diese Art der 
Aufspaltung bedeutet zunachst ke ine raumliche Tren nun g und kein Erlahmen der Koopera-
tian: es ist eigentlich weiter nichts als eine Namengebung. Die Linie von Tangwanawi 
konnte z.B. den Namen Mbowi behalten, für die Linie von Aundambwi würde man dann einen 
neuen Klannamen schaffen, der irgendeinen mehr oder weniger offensichtlichen, mehr 
oder weniger versteckten motivischen Bezug auf den anderen Teil des Ueberlieferungs-
gutes nahme, der dieser Linie zugeordnet worden ware. 
Der gesamte Namen- und Mythenschatz ist zu jedem Zeitpunkt auf alle lebenden Mit-
glieder des Klans vollstandig aufgeteilt. Den einzelnen Elementarfamilien werden 
immer ganze Blocke von Namenlinien, Ahnengestalten und mythischen Geschichten zuge-
ordnet, so dass keine Namen und keine Ahnengestalten unbesetzt bzw. ausser Gebrauch 
bleiben. Die Neugruppierung von Blocken und die Reorganisierung von Zuordnungen aber 
geschehen dauernd, wenn neue Kinder geboren werden. Ein kleines Kind hat schon seinen 
grossen Ueberlieferungsblock, obwohl es noch nichts davon weiss. Wenn aus ihm ein 
erwachsener Mann wird, der selbst Kinder hat, wird er nach und nach die Zuordnungen 
seiner Grosseltern und Eltern, die sterben, auflosen und auf seine Kinder übertragen. 
Wenn man eine Zweiteilung des Namen- und Mythenschatzes des Klan Mbowi vornahme, wie 
wir es angenommen haben, würde man dabei dem System der Zuordnungen folgen, das zum 
Zeitpunkt der Aufspaltung schon fertig vorhanden war. 
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Meistens braucht man aber keine neuen Klannamen zu schaffen. Wenn der Klan Mbowi 
sich im Verlaufe der letzten Jahrzehnte nicht vermehrt hatte und wenn alle seine 
Linien untergegangen waren, hatten die alten Manner seines Bruderklanes Stmal die 
Erinnerung an die Einteilung des Ueberlieferungsgutes bewahrt, und der Klanname Mbowi 
mit allen seinen Namen, Ahnengestalten und Mythen würde- wie eine tote geistige 
Hülle- auf eine Reinkarnation warten. Zur Zeit unseres Aufenthaltes pflegten die 
Alten des Doppelklans Mbowi-Stmal ihren gesamten umfangreichen Mythen- und Namenschatz 
auf die vier Klane eines Klanbundes systematisch aufzuteilen: Mbowi, Stmal, Mevt, 
Abran. Dennoch gab es in Palimbei keine Klane namens Mevt oder Abran: nur ihre gei-
stige Form wurde überliefert. In Malingei und in Yindabu gab es ein paar Familien, 
die den Klannamen Mevt trugen; der Klanname Abran wurde zur Zeit unseres Aufenthaltes 
in keinem der Dorfer der Zentral-Iatmul verwendet. Nach einer betrachtlichen Ver-
mehrung der Mitglieder der dritten Linie des Klans Mbowi, wie wir sie angenommen ha-
ben, würden die Alten des Klanbundes beschliessen, ob sie einen dieser Reservenamen 
für ihre Benennung verwenden oder ob sie neue Unterteilungen im Ueberlieferungsgut 
schaffen sollten. 
Solche leere geistige Hüllen kann man auch durch eine gezielte Adoption wieder 
be leben. Der Klan Saun (No. 13) besa ss vor rund 70 Jahren keinen mannlichen Nach-
kommen. In dieser Situation hat ·ein Mann vom Klan Nangusime (No. 17) den altesten 
se iner Sohne dazu bestirnmt, den Kl an Saun, einen wichtigen konstituierenden Klan der 
Ma nn erhausgernein schaft Payambtt, aufrechtzuerhalten . De r heute alteste Mann des Dorfes , 
Pa li wa n, und se ine Kinder machen nun den Klan Sa un aus , wahrend sein l ei bli cher Bruder 
Kurumbwi we i terhin zum Kl an Nangus ime ge hor t . 
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12, MYTHISCHE AUSSAGEN 
IN POLITISCHEM UND WIRTSCHAFTLICHEM ZUSAMMENHANG 
12.1. DIE AUFSTELLUNG DES PARADIGMATISCHEN ZEITABSCHNITTES 
Beim Studium meines Tagebuches , das ich in Pali mbe i geführt habe, stelle ich fest , 
dass ich die meisten gesellschaftlichen Aktivitaten der Palimbei-Bewohner schon in 
der anfanglichen Periode der ersten drei Monate kennen lernte. Das gi l t sowohl von 
den produktiven wie auch von den rituellen und sonstigen Aktivitaten. Andererseits 
habe ich in demselben Zeitabschnitt auch alle typischen Aktivitaten entwickelt, deren 
Trager ich selbst war. Wahrend der dauernden Versuche, unsere beschrankte Kenntnis 
der latmul-Kultur zu erweitern, haben wir in den spateren Monaten kaum neue Typen von 
Aktivitaten entdeckt oder selber entwickelt. Die Erweiterung und die Vertiefung unse-
rer Kenntnisse bestanden vor al lem darin, dass wir die schon bekannten Typen von Akti-
vitaten immer wieder unter neuen Gesichtspunkten erlebt haben und immer systematischer 
in unser Gedachtnisreservoir gespeichert haben, oft ohne dass wir diese Erlebnisse in 
unser Verstandn i s zufriedenstellend integrieren konnten. In den folgenden 14 Monaten 
unserer Arbeit versuchten wir, mühsam und angespannt, das auszudifferenz ieren, was 
uns al s Grundriss bereits nach den ersten drei Monaten bekannt geworden war. Auf diese 
Weise gewannen die Erei gn i sse der ersten drei Monate meines Feldforschungsaufenthaltes 
eine paradigmat ische Bedeutung. Die Beschreibung dieser Reihe von Erei gnissen scheint 
mir das s innvollste Vorgehen zu se in, wenn ich mir zum Zie l setze, dem Leser die 
typischen Aktivitate n der Pa li mbei vorzuführen. Eine st ichwortarti ge Aufzahlung meiner 
ei genen ethnog raphische n Aktivitaten so ll aber am Anfang stehen. 
!m ersten Monat habe ich in Zusammenarbeit mit Florence Weis s einen Dorfplan 
erste ll t, Hauser gezah lt und versucht, über die Do rfschaft einen Ueberblick zu er-
halten. Wir verbrachten mehrere Wochen mit der Aufnahme der Namen all er Dorfbewohner, 
der verwandtschaftlichen Verha ltni sse al l er Familien und der Genealog i en, die neben 
den Lebenden ein paar Generationen der Verstorbenen umfassen . Sodann machten wir einen 
Plan der Umgebung des Dorfes, der Loka lisierung der Garten und besuchten die Sp litter-
siedlungen sow ie Nachbardorfer von Pa limbei. Wahrend dieses Orientierungsmonats haben 
wir die ersten Freundschaften geschlossen, die für die ga nze Zeit unseres Aufentha lts 
von Wichtigke it waren. Von Anfang an konnten wir uns mit der Mehrzah l der Dorfbewohner 
gut verstand igen, da s ie neben ihrer Muttersprache auch das melanesische Pidgin be-
herrschen, das wir im Rahmen einer Lehrvera nsta ltung am Ethnologischen Seminar schon 
in Basel geübt hatten. 
!m zweiten Monat begann i ch mich systematisch mit der latmul-Sprache zu befassen. 
Schon wahrend des Orientierungsmonats machte ich Tonaufnahmen von informellen Ge-
sprachen und übte mich in der Transkribierung und Uebersetzung der latmu l-Aussagen 
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unter der Leitung von Palimbei-Bewohnern, die bereit waren , uns zu helfen. Nun ent-
warf ich ein Programm für tagliche Sprachübungen. Nach der langwierigen Routinearbei t 
der Aufnahme der Namen und der Verwandtschaftsverhaltnisse beschlossen wir, falls es 
mogl ich sein so llte, unser eigenes Haus zu verlassen und eine Zeitlang im Haus einer 
Pa li mbe i-Familie zu wohnen. Die Familie von Miat und Ttmbtn hat uns gerne aufgenommen. 
In ihrem Haus verbrachten wir, Florence Weiss und ich, zwolf Tage und Nachte . 
!m dritten Monat wurden fast alle unsere Aktivitaten durch das grosse Ritual der 
Init iation bestimmt . In der ersten Halfte waren es die Vorbereitungen, in der zweiten 
die rituellen Ablaufe selbst, die unsere Aufmerksamkeit beanspruchten und die wir mit 
allen Mitte ln der Dokumentation festzuhalten versuchten, ohne dass es mir immer ge-
l ungen ware, den tieferen Sinn dieser komp lexen sozialen Vorgange zu verstehen. Wah -
rend dieser Zeit wohnte in Palimbei ein weiteres Mitglieder der Expedition, J. Schmid, 
um das Ritual zu beobachten und sich an der Arbeit der Dokumentation zu beteiligen. 
Zwolf junge Manner von Palimbei wurden für 16 Tage in den umzaunten Raum des Manner-
hauses Payambtt aufgenommen. Getrennt von ihren Müttern und jüngeren Geschwistern 
lebten sie ausschliesslich in der Gese ll scha ft der erwachsenen Manner und wurden zu-
glei ch Objekte und Hauptakteure eines in t ensiven Gruppengeschehens, in dessen Mittel -
punkt sie standen . We il wir Manner sind, konnten wir, J. Schmid und ich, den umzaunten 
Bereich wahrend der ga nzen Ze it der rituellen Versammlung betreten. Florence We i ss, 
die al s Frau von diesem Geschehen ausgesch l ossen war, suchte die Gesellschaft der 
Mütter und Schwestern auf, die ih re rituellen Funktionen ausserhalb der Umzaunung 
erfüllten. Wahrend dieses dr i tten Monats l ernten wi r im grosse ren Umfang die Kunst 
des Erzahlens ken nen, di e für di e latmu l so chara kter i st i sch i st . An l ange n Abenden, 
manchma l in ganzen Nachten horten wir den mythischen Gesch i chten zu, die s i ch all-
mahlich al s Bestandteile eines mythi sc hen Baus erwiesen haben, dessen Dimensionen 
unser Fa ss ung svermogen übertrafen. 
Der paradigmatische Ze itabschnitt 
1. Monat (12. Oktober bis 11. November 1972) 
Orientierung; Anknüpfung der Freundschaften 
2. Monat (12. November bis 11. Dezember 1972) 
Sprachübung; Aufentha lt in der Familie von Miat und T4mb4n 
3. Monat (12. Dezember 1972 bis 12. Januar 1973) 
Initiation; die Kunst des Erzahlens 
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12.2. KONZENTRIERUNG AUF DIE MYTHOLOGIE UND AUF DAS RITUAL 
!eh versuehte selbst zu fis ehen; T4mb4n, ein 35 Jahre alter Mann, stand hinten im 
Kanu, paddelte und steuerte l angsam; mit stiller Stimme gab er mir Anweisu ngen , 
sehliesslieh, als niehts mehr zu sagen war, sehwieg er und beobaehtete meine Bemü-
hungen. Der riesige flae he See l ag überall um uns herum , di e Kumuluswolken türmten 
sieh hoeh über uns, ein wirksamer Gegensatz zu der Seef l ~ehe, in der wir hafteten. 
lntensive ~quatoria l e Sonne w~rmte unsere naekten Korpe r. !eh stand vorne im Kanu mit 
einem Fisehspeer in der Reehten. Es ist ein l anger, dünner, gerader Bambuss tab, an 
der Sp itze mit mehreren im Kreis angeordneten Dornen, die triehterformig auseinander-
gehen; der Speer ist sehr lang, gegen vi er Meter, dennoeh l eieht. Freie Seefl~ehe 
weehselt mit Grasf l ~ehen ab , die Wurzeln der Grasha lme sind tief unter dem Wasser am 
Seeboden verankert und sehiessen dureh die Wassersehieht zur Sonne empor, bis s i e die 
Oberfl~ehe erreiehen, über die s ie noeh gegen einen Meter hinaus ragen. T4mb4n führte 
das Kanu mit feinen und ruhigen Bewegungen dem Ra nd der Grasfl~ehe entlang; meine Auf-
gabe war es, das Wasser 10 bis 20 Meter vor dem Bug zu beobaehten, und wenn ein Fiseh 
ersehien, den Speer zu sehleudern; e ine Hilfe bei der Entdeekung des Fisehes bieten 
die Halme, die lei eht erzittern, wenn die Fisehe sie berühren. Den gan zen Vormittag 
wiederholte ieh hartn~ekig mei ne Versuehe, mit dem Erfolg, dass ieh sehliess li eh einen 
Fiseh traf. Wir weehselten unsere Posit ionen im Kanu, und in kü rzester Zeit erjagte 
T4mb4n ein hal bes Dutzend fette Fisehe. "!m Dorf sagen wir, dass du s ie gefangen hast. 
Abgemaeht?" erkl ~ rte er . 
Mein Ziel war es nieht , die Teehni k des Fi sehfangs zu studi eren, noeh s i e zu be-
herrsehen. Es ging vi elmehr darum, di e Teehni ken der sozial en Kommunika tion zu studi e-
ren, das Gruppen leben der latmul und ih re Denkwei se kennenzu lernen. !eh wuss te sehon, 
dass die stehenden Wasser als weibl iehe Wesen aufgefasst werden; der S4mbukwan i st 
ei n m~nnlieher Ahne, das m~nnli e he Wesen, das in der Tiefe des Wassers verborgen 
l iegt. Jedermann we i ss , was geschi eht, wenn er sich rührt . Frauen beriehten über se i ne 
Unrast und se ine Zei ehen, wen n s i e vom See zurüe kkehren . Aueh der Fiseh ist ein Ze i -
chen se iner Pr~senz, mitunter mit ihm se lbst gleiehgesetzt , kommt er grosszügig dem 
Interesse des J~gers, der Fiseherin oder des Fi sehers, entgegen. 
Die Idee des lebenden, wirksamen Ahnen, des weib li ehen und des m~ nnlie hen, und ihre 
Verknüpfun g mit Ph~nomenen der Natur und des sozia len Lebens sind die wieh ti gs ten 
Strukt urte il e des ge i stigen Systems der Mythologie, das uns in der Mannigfalti gkeit 
se iner Er seheinungsformen vom er sten Tag an beseh~fti g te: Erz~hlungen, Kultgegen-
st~ nde , die mit ei ner besonderen geheimnisvollen Bedeutung versehen sind, e ine ex-
pressive Sehnitzkuns t, Mus ik, in te llektuelle Auseinandersetzungen der myth isehen Zu-
sammenh~nge , me laneholi sehe Lieder, Tanz. !eh wollte mieh gerade mit diesem myth isehen 
Teil der Lebens~usserungen der Pa li mbei befassen - gem~ss mei ner Vorentsehe i dung. 
Dennoeh brauehte ieh die Mythologie ni eht zu suehen , sie dr~ngte sieh vielmehr auf. 
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Die Darstellung des okonomischen Systems habe ich im Rahmen der vorliegenden Ar-
beit nicht unternommen. Wenn ich aber die Techniken der Nahrungsbeschaffung, die 
Konstituierung der Werkgruppen und ihr Verhaltnis zu den Konsumptionseinheiten, das 
Verha ltnis zwischen dem individuellen Arbeitsaufwand und dem Produkt dargestellt 
hatte, ware es unter folgendem besonderem Gesichtspunkt geschehen. Es ist eine auf-
fal l i ge Tatsache, dass die Iatmul mit einem relativ kleinen Aufwand einen beachtlichen 
Woh lstand erreichen, der die Basis für einen gesellschaftlichen Frei raum schafft. In 
diesem Raum kommt eine erstaunliche Vielzahl von rituellen Aktivitaten, intellektuel-
l en Aktivitaten im Rahmen des mythologischen Systems und künstlerischen Aktivitaten 
zur Entfaltung. Kurz und bündig, die Iatmul verlieren ni cht ihre Zeit mit Produktion 
von materiellen Gütern. Selbst die Aktivitaten ihres Lebens, die di rekt die Beschaf-
fung der Nahrung und die Hers tellung der bescheidenen technischen Ausrüstung zum Zi el 
haben, we i sen einen solchen allgemeinen Charakter auf , dass sie mit Musse, Witz und 
Ritual spielerisch durchsetzt werden 1 
In diesem dritten Teil der vorliegenden Arbeit führe ich eine reprasentative Aus -
wa hl aus den mythischen Aussagen an, die wir wahrend der paradigmatischen Monate ge-
hort haben, und beschreibe kurz die r ituell en Ereignisse, die sich wahrend di eser 
ersten drei Monate in Pa li mbei abgespielt haben. Aus dem Gesamtvolumen des paradigma-
tischen Abschn i ttes werden also led iglich solche Phanomene, die etwas mit der Mytho-
l og ie zu tun haben, heraus geschnitten; aber auch von diesen kann nur ein Bruchteil 
wiedergegeben werden. 
Wahrend der dre i Monate des parad i gmat i schen Ze itabschnittes haben wir , Florence 
We i ss und ich, 78 e inzelne Tonbandaufnahmen gemacht . Die durchschn i ttliche Lange 
einer Aufnahme war gegen 60 Mi nuten, zwanzig Einheiten waren l anger als e ine Stunde ; 
die Gesamt lange betragt meh r al s 73 Stunden . Mehr al s die Halfte dieser Aufnahmezeit, 
fast 38 Stunden (da s sind 24 Aufnahmeeinheiten), nehmen die Rituale ein, vor a llem 
die zeremon iellen Gesprache im Mannerhaus (16 St.), das Ritual der Initiat ion (14 und 
1/ 2 St.) und die kultischen Gesa nge (5 und 1/ 2 Std.). Von diesem Tei l prasentiere ich 
etwa 20 Minuten vom Anfang des zeremoni ell en Gesprachs über den Per sonennamen 
Sjsa labwan (si ehe Kap. 15) . Be i diesen Aufnahmen ging es immer um Gru ppenerei gni sse, 
die ohne unser Zutun zustandegekommen sind. Die andere Halfte der Aufnahmezeit (rund 
35 St . ) nehmen person l i che Gesprache ein, die wir entweder mit einer Person oder mi t 
einer kleinen Gruppe führten. In diesen Gesprachen tauchen insgesamt 49 Pe rsonen, das 
si nd 22 Manner und 27 Frauen, auf . Mehrere von ihnen erscheinen in fünf bis acht ver-
schiedenen Aufnahmeeinheiten , vor al l em unsere nachsten Nachbarn vom Dorfteil Kosimbi, 
Mitglieder des Kl ans Mbowi. Es i'st bei weitem nicht all es Mythologie, was s i e uns er-
zah l t haben. In 27 Au fnahmee inheiten (von den 54 Einheiten dieser zweiten Halfte) 
befinden sich aber ausgedehnte mythi sche Aussagen . In diesem dritten Tei l der vor-
l iegenden Arbeit zitieren wir Bruchstücke aus 15 Aufna hmeei nheiten . 
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12.3. DIE EXISTENZ DER AHNEN, DAS URWESEN UND DIE DORFPOLITIK2 
Am dritten Tag unseres Aufenthaltes naherte sich unserem Haus ein junger Mann, er 
grüsste herausfordernd und begegnete mir mit einem direkten Blick. Er hiess 
Sukund ingei vom Klan Mbowi und hat sich bald al s e in gewandter Redner erwiesen. 
Wahrend seiner langen Vortrage habe ich das erste Ma l das mythische Denken der Iatmu l 
verfolgen konnen. 
Er schilderte zunachst die komplizierte Situation, die sich nach der Absplitterung 
der einzelnen Gruppen vom Mutterdorf Palimbei und nach der Gründung von Kanganamun, 
Malingei und Yensan im Hinblick auf die Besitzverhaltnisse ergeben hat. Diese Aus-
wanderer eroberten zwar im Verlaufe der Gründung ihrer Dorfer neue Gebiete, zum 
grosseren Teil aber blieben sie in den Grenzen des Bereiches, den sie schon vorher, 
als sie noch irn Mutterdorf wohnten, besessen und genutzt hatten . Jede Gruppe verschob 
ihren Wohnsitz in die Richtung, in der sie schon vor der Absplitterung Grund und 
Boden hatte. Dieser Vorgang bedeutete also eher eine Unterteilung des ursprünglichen 
Dorfgebietes, wen iger seine Erweiterung. Die Landnutzungskonf likte wurden einerseits 
heikler infolge des absoluten Bevolkerungszuwachses, aber auch - infolge der Zer-
streuung der Bete iligten- schwieriger zu losen. Früher mussten sie innerhalb eines 
Dorfes unter den Nachbarn gelost werden, die durch ein dichtes Beziehungsgewebe all-
taglicher Kooperation miteinander verbunden waren. Diese gegenseitige Verbundenhe i t 
hat die Nachbarn einerseits gezwun gen, eine friedliche und für beide Se iten annehm-
bare Losung in der Diskussion anzubahnen, anderseits hat sie auch die Grund l age ge-
liefert , die eine solche Lo sung mogl i ch machte . Spa ter , als sich die Landnutzungs -
konflikte unter Parteien , die in verschiedenen Dorfern wohnen, absp i elten, veranderte 
s i ch auch der Charakter der Konflikt losung . Nachdem sich eine Auswanderergruppe ent -
fernt hatte, sa nk die Frequenz der Interaktionen mit den Bewohnern des Mutterdorfes 
betrachtlich. Al ltag liche Kooperationen horten ga nz auf, das Beziehungsnetz der ge -
genseitigen Abhangigkeit wurde lockerer. Die bewaffnete Auseinandersetzung wurde auch 
unter den Dorfern der Zentral-latmul zur Begleiterscheinung der Konfl i kte (si ehe Kap. 
5). Nachdem die Australier jedes se lbstandi ge kriegerische Unternehmen der latmu l 
unterdrückt hatten, wurden die Landnutzungskonf likte vor Gericht gebracht . In den 
letzten Jahren vor unserem Aufenthalt am Sepik haben die Tochterdorfer von Palimbei 
vor Gericht mehrmals einen Sieg über das Mutterdorf errungen. 
Unser Besucher begann diesen Zusamme nhang auseinanderzusetzen , um anschliessend 
seine Befürchtungen über das okonomische Schicksal von Palimbei zu aussern, das in 
dieser Weise von allen Seiten durch eigene Tochterdorfer bedrangt wurde. An dieser 
Stelle seines Vortrags horte ich das erste Mal ein mythisches Wort. Wenn man die Ahnen 
rituell anspricht, um ihren Beistand zu gewinnen, verwendet man stets Teile einer 
bestimmten aromatischen Pflanze. Auf latmul nennt man sie lagi oder kamin, auf Pidgin 
kawawar . Als unser Besucher sich selbst und uns versichern wollte, dass Palimbei 
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ungeaehtet dessen, dass se ine Bewohner mehrma l s vor Gerieht verl oren haben , da s 
wieht igs te und st~rkste Dor f i n der ganzen Umgebung sei , sagte er : "Pal imbe i i s t der 
ursprüngl iehe Ort . Da l eben wir und da befinden s i eh al le wiehtigen Dinge . Da mogen 
die in den Toehterdorfern i hre Ahnen anrufen so viel sie wol len, das ~gi , das sie 
naeh Ma l i ngei getragen haben, i st von geri ngerer Wi r ksamkei t, und mit jenen von Yensan 
und Kanganamun ist es genau so . Die Wurze l von lagi bl e ibt in Pa l imbei, die anderen 
haben nu r den oberen Teil mitgenommen! Wenn s ie sieh in Konf l ikten behaupt en woll en, 
werden sie s i eh sehl iess li eh doeh an mie h wenden müssen, i eh Vater, ieh verwal te den 
Zeremonia l stuhl und all e wie htigen Dinge hi er i n Pa l imbei! ! eh bef i nde mieh am ur-
sprüng l iehen Ort, i eh bin der einzi ge , hierher müssen s ie zurüekkommen, um den Ahnen 
zu finden ! !eh bi n der Vater der Erde, der spr i eht, mei n Name i st Lt brandi , 
Ma riyandi!" 
Die Gegenüberstellung von Wurzel und Ober te il i st ni eht wortl ieh zu nehmen. Al s 
die Auswa nderer das neue Dorf gründet en, haben s ie dort aueh lagi gepflanzt, und 
heute verf ügen sie sel b stverst~ndli eh sowoh l über seine Wu rzel wie aueh über se i ne 
übr i gen Te i le . Diese Gegenüberstel l ung ist ei ne gel ~uf ige stehende Wendung der Um-
ga ngsspraehe, die auf einer Metapher beruht. ' ~lurzel' i st eine ungenaue Uebersetzung 
des latmul -WÕrtes angwa , das den unteren, fe steren, breiteren, re i eher entwie kel ten 
Teil be li ebiger Pfl anzen bezeiehnet ; d. h. es kann aueh Tei le bezeiehnen, die sieh 
s i ehtbar über die Erdoberf l ~ehe erheben. Der gegenübergestell te Ausdruek kwasa be-
ze i ehnet die oberen , dünneren, zerbreehli eheren, vom Unt ersa tz abh~ngigen Tei le der 
Pfla nzen, gl eieh ob es der obere Tei l ei nes Baumstammes mit se iner Krone oder der 
obere Te il ei nes Grashal mes is t . Neben dieser Gegenüberstel lung die s i eh auf de r ver-
tika l en Aehse des Pf l anzenwaehstums absp iel t, geht die zwei t e einher , wo angwa den 
Mu t tert eil einer Pfl anze im Gegensatz zu den s p~ teren Abl egern oder Spross l ingen be-
ze iehnet . Sehl iess l i eh kann man mi t angwa eine eng anei nander gedr~ ngte Pflanzenge-
mei nsehaft bezeiehnen, wi e z . B. ei n Bambusdi ek i eht , das aus Dutzenden nebenei nander 
aus dem Boden sehiessenden Bambu s~ste bestehen ka nn. Bei dieser Verwendung des Be-
gri f fes angwa verb lasst die pol are Gegenü be rst el l ung zu den oberen gebogenen Sp itzen 
de r Bambu s~s te, und das Wo r t kann sieh nun auf di e Gesamthe it des Gebüsehes bezi ehen. 
Dieses Wortpaar angwa- kwasa kann ausserdem e i ne Oppositi on beze iehnen, bei der das 
Bild aus der Pfl anzenwel t in den Hin tergrund tritt, entspree hend den deutsehen Wort-
paa ren 'wieh t ig- unbedeutend', ' g rundlegend-nebens~eh l ieh ', 'tiefgehend -oberf l ~e hli eh ' . 
In der Aussage von Sukundingei steht lagi für di e Gesamthe i t der Beziehung zu den 
Ahnen, f ür di e F~ hi gke it, i hren Beistand zu gewinnen - und angwa lagi bl e i bt immer 
am ursprüngli ehen Ort, wie der Muttert eil eine r Pf l an ze . Hier in Pa l imbe i l iegen die 
Kor per der Vorfahren in der Erde beg raben, die Di nge, die sie berührt haben, befi nden 
s i eh hier, di e Hüge l , die s ie mühevol l au fgesehiehtet , Palmen und B~ume , die s ie ge-
pfl anzt haben, desgleiehen. Di e Abwandere r , die sp~teren Abl eger und die jüngeren 
Spross linge verfügen nu r über kwasa lagi , und der Weg zu angwa , zum Wesentliehen und 
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zum Grund, zu Vater und zu Mutter führt zurüc k naeh Palimbei 3. So meinte unser Be-
sucher, wobe i er sieh dessen seharf bewusst war, dass die Bewohner der Tochterdorfer, 
obwohl sie das unbestrittene Abstammungsverhaltnis anerkennen, dennoch eine solche 
unbedingte Abhangigkeit von den heutigen Palimbei - Bewohnern ablehnen würden . 
In der oben zitierten Aussage setzt sieh unser Besueher mit seinem Urahnen gleich. 
Ueber die Ahnen reden die Iatmul nie als über etwas Vergangenes, Abgel ebtes. "!eh bi n 
der Ahne!" ist die gelaufige Redewendung, die überal l dort ersehei nen kann, wo wir ei-
ne Anrede oder Rede in der dritten Person erwarten würden4. "!eh bin der lebendige 
Ahne, ieh spreehe, ieh bewege die We l t!" L4brandi und Mariyandi, mit denen er sieh im 
Zitat gleiehsetzt, sind konkrete Urvater aus dem Klan unseres Besuehers in einer ent -
fernten Generation. !m weiteren Verl auf seines Vortrags, naehdem er se ine in der Ge-
nealogie lokalisierbaren Ahnen genannt hat , erreieht er die Stufe des Urs prungs und 
setzt sieh direkt mit dem ersten Wesen gleieh . "Am Anfang gab es kei ne Erde, gab es 
keinen Vater, keine Mutter und keine Mensehen! Es gab ke i ne Baume, [ kei ne Tiere], und 
überhaupt keine Dinge - nur ieh all ein! Ausser mir kein Wesen! !eh sel bst ! Wer? Mein 
Vater Kinsin, der eigentliehe Vater, der Sehlangenvater." Der Erzahl er maeht an dieser 
Stelle eine Geste: fest auf der Erde stehend, mit etwas gespre izten Beinen, sodass i hm 
seine Füsse, 30 bis 40 em voneinander entfernt, einen stabil en Stand ver l eihen, stampft 
er ein oder zwe i Mal mit einem Fuss auf den Boden, seh iebt ihn dabei vorwarts und 
drüekt mit dem ganzen Korper naeh, al s ob er das mass l ose Erdreieh unter seinen Füssen 
mit seiner geringen Kraft naeh vorne bewegen moeh te . "Kann es mi r geli ngen, di e Erde 
nur ein wenig vom Ort zu bewegen? Wem konnte dies gelingen? Nur dem Sehl angenva ter , 
nur dem Kinsin , dem Vater Kins in! Nur se in Fuss ka nn das voll bri ngen! !eh, von i hm 
gezeugt , spreehe , hi er i st er vorhanden, in mir! Se inen Namen kann ieh nie ht nennen, 
bin i eh doeh ein gehorsamer Sohn rneines Vaters ! Auf me i nem Boden befinden s i eh zwei 
Fremde mit wei sser Haut, ein Mãnn und ei ne Frau , di e wollen s ieh unserer Di nge [mit 
Hi l fe des Tonbandgerat s] bemae htigen." 
!m ers t en Zi tat wird der Stuhl erwahn t ; es handelt s ieh um eines der zent ra len 
mythisehen Sinnbilder, dessen bedeutendste Ver korperung der grosse Zeremo ni alstuhl 
in der Mitte des Mannerhauses i s t . Kl einere Hoeker, von 20 bi s 40 em Hohe , bilden 
einen unabdingbaren Bestandteil der lnneneinriehtung der Wohnhauser , wo s ie den mann-
li ehen Berei eh markieren. Frauen setzen sieh nie auf diese Hoeker, sie lassen si eh 
immer direkt auf den Hausboden im Sehneiders i tz nieder, dabei ordnen sie unauffalli g 
- aber mit ei ner ni e naeh lassenden So rge - i hre Faserroeke , damit keine Bli eke zwi -
sehen ih re Sehenke l dringen konnen. Di e Hoeker , mehr oder wenige r reieh mi t Sehnitze-
re ien verziert, si nd ty pi sehe Produkte des mannliehen Handwer ks , in den Stunden der 
Musse hergestellt, beim Plaudern im Mannerhaus ohne Eile ferti g gearbei tet; sie sind 
Fetisehe des All tags , Symbo l e der Mannl iehkeit . In der Mitte des Mannerhauses , di eht 
an den Zentra l pfosten gestellt , befindet s i eh der Zeremonia l stuh l. Er ha t die gleiehe 
Ges t al t wie di e gewohn l iehen Hoeker , is t nur viel grosser, gegen 80 em hoeh. Auf sei-
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ner Seite befindet sich eine anthropomorphe Figur, die aus dem gleichen Stück Holz 
geschnitzt und etwa doppelt so hoch ist wie der eigentliche Stuhl. Die Figur sitzt 
nicht auf dem Stuhl. Sie verschmilzt zum Teil mit ihm, indem ihre Beine mit zwei Bei-
nen des Stuhles identisch sind. Eher sieht es so aus, als ob die Figur neben dem Stuhl 
stehen würde, wenn man sie frontal anschaut. Von der Seite sieht man wiederum deut-
licher, dass der Stuhl einen Teil des Korpers dieser Figur ausmacht. Der zentrale 
Pfosten des Mannerhauses, der den schweren, langen Firstbalken in der Mitte stützt, 
und der Zeremonialstuhl auf seiner Seite bilden eine mythische Einheit. Sie sind 
Bilder des wichtigsten mannlichen Urahnen der gegebenen Mannerhausgemeinschaft, des 
Gründers des Mannerhauses, und tragen seine Namen5. Diesen bedeutenden Ort, den Ur-
ort der Gemeinschaft von Palimbei evozierte unser Besucher al s er sagte: " ... ich, 
der Vater, ich verwalte den Stuhl und al le wichtige Dinge hier in Palimbei !" 
12.4 . DIE UNHEIMLICHE AHNFRAU 
Am sechsten Tage unseres Aufenthaltes besuchte ich, im Verlaufe der Arbeit an der 
Aufnahme der Verwandtschaftsverhaltnisse, ein Haus im Dorfteil Payambit. Kenginwan 
vom Klan Yatmil, ei n Familienvater mit grossen durchdringenden Augen, im Gegensatz 
zur Ausdrucksfülle von Sukundinge i zurückhaltend und vorsichtig, erzahlte mir, wer 
al l es im Haus wohnt. Als ich seine Angaben niedergeschrieben hatte, schaute ich mich 
im Haus um und ste l lte Fragen über die Einrichtung . Hoch über uns im dunklen Raum 
unter dem Firstbalken des Satteldaches schwebte ein grosser Gegenstand, ein langliches 
unformiges Paket. Ich erfuhr von meinem Gesprachspartner, dass dort oben in dem Paket 
neben anderen Reli quien zwei Bambusf l oten aufbewahrt werden, die er von seinem Vater 
geerbt hatte. Sie gehoren zum streng gehüteten Klanbesitz und werden nur bei wichtigen 
Festen geblasen. Frauen dürfen sie nicht sehen, deswegen sind sie sorgfa l tig in Pflan-
zenmateria l eingehüllt. Beide Floten bilden eine Einheit und werden immer gleichzeitig 
von zwei Mus i kanten geblasen. Ihre Melodie ist die St imme einer Ahnfrau. Wenn sie er-
tanen, ist sie, die Mariyamensawa, gegenwartig. Mein Gesprachspartner versicherte mir, 
dass diese Urfrau mit unheimlichen Kraften ausstattet ist, über ein vernichtendes 
Feuer waltet, und dass nicht einmal ihr Bruder, der machtige Urahn, der im Zeremonial-
stuhl in der Mitte des Mannerhauses symbolisiert wird, etwas erfolgreich unternehmen 
kann, wenn sie ihm ihren Beistand verwehrt. An · diesem Tag wurde mir das erste Mal das 
mythische Geschwisterpaar der Iatmul-Mythologie bewusst, zwei übergrosse Gestalten, 
Mann und Frau, Urahn und Ahnfrau, Bruder und Schwester. Mehr erfuhr ich von meinem 
Gesprachspartner nicht; er versprach mir bereitwillig, einmal das Paket zu offnen und 
mir den Inhalt zu zeigen. In Wirklichkeit hat sich unsere Beziehung nie so vertieft, 
dass ich das Floten paar der Mariyamensawa und weitere Gegenstande, die sich im Paket 
befinden müssen, zu sehen bekommen hatte6. 
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12.5. DIE ENTSTEHUNG DER SAGOPALME 7 
Am gleichen Tag abends besuchte uns Maringi vom Klan Ndumiau, auch unser Nachbar; von 
der Veranda unseres Hauses konnten wir sein Haus sehen. Seine Kinder spielten in der 
Umgebung unseres Hauses, und seine Frau ging vorbei, wenn sie früh am Morgen mit ihren 
Fischereigeraten unterwegs zum See war . Er kam ziemlich spat, als im Dorf schon Ruhe 
herrschte. Gleich nach einer kurzen Begrüssung hat er sich anerboten, uns eine Ge-
schichte zu erzahlen. Sie handelte von seinem Vorfahren, der die Sagopalme hervor-
gebracht hat, um seinem Volk Nahrung zu verschaffen; genauer gesagt, verwandelte er 
sich selbst in die Sagopalme und bot sich selbst als Speise an. 
"Früher hat es keine Sagopalme gegeben, man kannte nur fleischliche Nahrung. Fisch 
ass man zusammen mit Erde, da es kein Sagomehl gab, aus dem man Sagofladen hatte 
backen konnen. Erdschollen hatte manan der Sonne getrocknet, und man ass sie zum 
Fleisch - bis Maim eingeschritten ist." Sehr ernst, mit halblauter Stimme erzahlte 
unser Gast. Mitunter versicherte er sich mit einem suchenden Blick, ob nicht jemand 
in der Nahe des Hauses zuhorte. "Zunachst hatte Maim die menschliche Gestalt noch 
nicht angenommen, auch nicht die der Sagopalme. Er nahm zunachst die Gestalt eines 
Voge ls an . [Bevor er überhaupt eine Gestalt angenommen hatte, existierte er tief im 
Korper der Erde], unter dem Dorfboden, auf dem wir spazieren, verborgen, ein kleines 
winziges Ding. Als er die notdürfti gen Spe i sen seiner Nachkommen betrachtete, ergriff 
ihn Mitgefühl mit ihnen ." URser Gas t erzahlte immer ei n paar Satze auf Iatmul, i n 
seiner Muttersprache, und übersetzte sie anschliessend ins melanesische Pidgin, e ine 
beachtliche Dolmetscherleistung, die er auf meinen Wunsch zustandebrachte. latmul 
und Pidgin wechselten abschnittweise ab, und so hatte ich die Gelegenheit, mich in 
den sprachlichen Vorgang zu vertiefen. 
"So verwa ndelte s i ch t~aim in die Sagopalme. Gle ichze itig suchte er einen Mann im 
Traum auf und sagte zu ihm : 'Hi:ir zu! Ihr sollt von mir künfti g essen ! Ihr werdet mich 
finden, mich spalten, mich i:iffnen und auswaschen!' Darauf brach dieser Mann auf, nahm 
seine Axt, fallte eine Sagopa lme, spa ltete sie, i:iffnete [den Stamm], schlug [das Mark] 
heraus und wusch es, bis das weisse Sagomehl erschien." Normalerweise stellt man ein 
Gefass unter den Trog, in dem das zerschlagene Sagomark gewaschen und geknetet wird. 
Durch einen Abfluss verlasst das Wasser zusammen mit Sagomehl den Trog, fallt in das 
darunter stehende Gefass, füllt es und fliesst dann dauernd über seine Rander, wobei 
das Sagomehl im Gefass bleibt. Quer über dieses Gefass wird ein junges Sagoblatt ge-
legt, das den Wasserstrahl aus dem Trog auffangt; das Mehl, das sich unten im Gefass 
ansetzt, darf namlich nicht aufgewühlt werden, sonst würde es mit dem überfliessenden 
Wasser verloren gehen. "Der Mann wusste noch nicht, wie bei der Sagogewinnung eigent-
lich zu verfahren ist. Er knetete das Sagomark zusammen mit Wasser, und das Mehl, das 
in der abfliessenden Flüssigkeit enthalten war, begann sich auf den Blattern am Wald-
boden anzusetzen. Das Wasser floss ab, und weisses Sagomehl blieb an den Blattern 
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zurück. Er nahm das frische Sagomeh l in den Mund, aber es schmeckte ihm nicht. So 
versuchte er, ·es am offenen Feuer zu rosten . Zu dieser Zeit gab es noch kein Geschirr 
aus gebranntem Ton, keine Pfanne und keine Feuerschale. Ueber ihre Entstehung kann 
ich nicht berichten, [darüber wissen Manner von anderen Klanen] . Im Feuer war aus dem 
Mehl ei ne wi rkl iche Sagospeise geworden, und er ass sich satt. Die Sache wurde be-
kannt, und alle haben sich der Sagopa lme bedient , sie assen keine Erde mehr , sondern 
Sagofl aden mit Fisch, es ging ihnen gut und sie vermehrten sich. Jetzt haben sie erst 
die richtige mensch l iche Lebensweise angenommen; die Gesc hl echter, die auf get rocknete 
Erde angewiesen waren, haben sie noch nicht gekannt, wussten nichts vom wohltuenden 
Geschmack der Sagospeisen . Erst Maim, nachdem er sich in die Sagopalme verwandel t 
hatte, forderte sie auf: 'Bedient euch der Sagopalme!' Maim , er ist mei n Vater ! Sago, 
er ist mein Vater! Er i st die Sache, die wir behüten und di e unsere weitere Ex istenz 
garantiert . Ich erzahlte aus der Gesch i chte meiner Vorfahren. Was ich dir erzahlte, 
haben uns unsere Vorfahren erzahlt. Es handelt sich um das Wirken unseres Vaters Maim . " 
Unser Besucher war ein verhaltnismassig junger Mann und kein Experte in mytholo-
gischen Fragen. Ueber die Entstehung der Sagopalme, eines der zentralen mythischen 
Themen, gab er nur einen knappen Bericht , nur ein Grundgerüst des myth i schen Ereig-
ni sses . Spater habe ich mit dem komplexen Bezugsnetz, in dem di e Sagopalme steht, 
noch viel zu tun gehabt; neben anderen vermittelte mir Maringi selbst viele weitere 
Informationen zur Sagopalme und zu Maim . Aber unabhangig davon, wie ausfü hrlich seine 
erste Erzahlung war, kamen mir bei dieser Gelegenheit zwei Phanomene von fundamentale r 
Bedeutung zum Bewusstsei n: Die Iatmul gl auben, dass ihre Vorfahren verschi edene Ge-
sta lten annehmen konnen und die natürlichen Bestandteile der Welt hervorgebracht ha -
ben; die Fahigkeit, Gestalt anzunehmen, i st dabei die Grund l age der Hervorbri ngung . 
Die Vorstellung eines einmaligen Schopfungsaktes , wenn auch vorhanden, ist von se-
kundarer Wi chti gke i t - im Vordergrund steht die Vorstel l ung einer dauernden Wieder-
holung. Das Wirken der Ahnen kann man zu beliebiger Ze i t in Form des Wachstums neuer 
Sagopa lmen beobachten8. Dies ist auch die Grundl age der Vorste llung vom menschli chen 
Einfluss auf die vegetativen Vorgange. Ma n gl aubt, dass die alten Manner, die eine 
besonders nahe Beziehung zu den Ahnen haben, mit ihrer Zust immung und mi t ihrer Hilfe 
in die natürlichen Vorgange eingrei fen konnen . In der dritten Woche des Aufenthaltes 
hat Florence Weiss mit mehreren Frauen über ihre Arbe i ten Gesprache geführt; aus die-
sen st ammt das folgende Zitat. Saunmari vom Klan Wenguand4, eine jung verheiratete 
Frau, sagte: "Ueber den Sago kann nicht jedermann verfügen wi e er will. Mein Gross-
vater mütterlicherseits, Paliwan, der kann es. Wenn er sagt ' Es wird Sago geben!', 
dann wird es eben viel geben. Wenn er sagt 'Oh, ihr habt den Sago schlecht behandelt, 
ihr werdet keinen bekommen!', wenn er das sagt, werden wi r keinen be kommen . " 
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12.6. DER ANFANG DER WELT, SCHWARZ UND WEISS9 
Sukundingei, der erste Mann, der unser Haus aufgesueht hat und der mir die poli tiseh-
okonomisehe Lage von Pal i mbei auf den ersten Anhieb ausführlieh dargestellt hat, wurde 
plotzlieh knapp und kurz, als er im Rahmen seiner Vortrage die mythisehen Andeutungen 
maehte, die ieh oben zitiert habe . Es handelt sieh namlieh um mythisehe Gehei mn isse, 
die zum geistigen Besitz eines Klans gehoren und über die aueh innerhalb eines Klans 
nur eine kl ei ne Gruppe von alteren erfahrenen Manner verfügt. "!eh bin der jüngste 
von meinen Gesehwistern und habe mehrere Brüder," sagte Sukundingei. "!eh habe Angst 
vor meinen alteren Brüdern, ieh kann namlieh manehes über den Ursprung der Dinge sa-
gen, und s ie nahmen es mir übel, wenn sie davon erfahren würden . Du nimmst meine Rede 
auf Tonband auf und, wenn sie es wieder bei dir horen, werden sie mit mir sehimpfen. 
!eh bin der jüngste und habe kein Reeht, weiter zu reden . Es darf ni eht gesehehen, 
dass ieh einen Sehritt zu weit gehe und den Grund des Gedankens ausspreehe. Stoppe 
das Gerat!" 
Zwanzig Tage spater, am Ende der drit ten Woehe unseres Aufenthaltes, besueht e uns 
abends Masoabwan vom Klan Mbowi, ei n alterer Bruder von Sukundingei. Es war sein er-
ster Besueh bei uns. Wir waren Gaste des ganzen Dorfes, im engeren Sinne waren es 
aber Masoabwan und seine Klangenossen, auf deren Gastfreundsehaft wir angewiesen wa-
ren . Die Hauser, die wir bewohnten, standen auf dem Boden dieses Klans, und seine 
Mi tg li eder waren unsere naehsten Naehbarn . Masoabwan, der alteste seines Kl ans, hatte 
uns sehon früher besueht, wenn er s ieh i n den er sten Woehen unseres Aufenthaltes ni eht 
ausserhalb des Dorfes aufgehal ten hatte . Nun besuehte er uns, und aus der vors iehtigen 
Begegnung ist ba ld ei ne feste Beziehung geworden, in der be ide Se iten Erwar t ungen 
hegten und das Beste von sieh zu geben versuehten. Sehon dieses erste Tref f en ist 
sehnell vertraulieh geworden und dauerte mehrere Stunden, wahrend deren wir die ln -
telligenz von Masoabwan und seine Spraehkraft bewundern lernten. Am Ende des Gespraehs, 
sehon tief in der Naeht, t eilte er uns eine Erzah lung über den Anfang der Welt mit . 
Wieder haben wir unseren Gespraehspartner nieht direkt darum gebeten, dass er uns 
mythisehe Gesehiehten erzahlt. Er selbst i nteressierte uns. Wi r fragten naeh seinem 
Lebenslauf, naeh den Mitgliedern seiner Familie. Er fragte uns über unsere Ziel e und 
wollte über den Zweek unseres Aufenthaltes Beseheid wissen. Ansehliessend nützte ieh 
die Gelegenheit, begann eine langwieri ge Di skussion über die Klanstruktur des ganzen 
Dorfes und versuehte, die versehiedenen Lüeken in den Genealogien, die i eh i n den 
letzten Woehen aufgenommen hatte, auszufüllen . Naeh einiger Zei t tauehte ieh aus dem 
Dsehungel der verwandtsehaftliehen Strange der gesamten Dorfsehaft wieder auf, nieht 
klüger al s zuvor, und im Gespraeh ergab s i eh wegen meiner Ersehopfung eine ruhige 
Pause . In diesem Moment ergriff Masoabwan die lnitiative und fing an zu erzah len. 
"Ursprünglieh hat es keinen Erdboden gegeben, so spraeh mein Vater zu mir . Es gab 
gar keine Erde, überal l war nu r Wasser. Dieses Wasser ~1ar aber nieht we i t und breit, 
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[es war kein richtiger See], es war nur eine Art Lache. Nun , in diesem Wasser rUhrt 
sich etwas, es ist kein Gegenstand, der sich bewegt, es ist nur eine kleine We ll e, 
als ob sie von einem Windhauch verursacht ware, es ist nur eine kleine Bewegung im 
Wasser . Die langsam kreisende Bewegung wird immer starker , es entsteht schon Schaum 
auf der Wasserflache. Es ist Leben im Wasser. Aus dieser Bewegung und aus dem Schaum 
entsteht der erste Mensch. Er steht aufrecht, und unter seinen FUssen sammelt sich 
der künftige Grund; er ist das einzige Wesen Uberhaupt. 
"Es gab noch kein Licht, keine Sonne, keinen Mond, keine Sterne, nichts; und immer 
noch keinen richti gen Grund. Auch der Mensch war noch ke i n richtiger Mensch, er war 
viel kleiner, und seine [schnabelartige] Nase reichte bis zu seiner Geschlechtsgegend . 
Er spazierte hin und her, ein paar Schritte - wie bis zu der Hauswand dor t - dann 
wandte er sich um, spazierte zurUck , wandte sich wieder, und so weiter und so fort 
immer auf derselben Linie hin und her, bis unter seinen FUssen ein erstes [keimhaftes] 
Erdreich entstand . Er spaziert lange auf seiner Bahn hin und her, unter seinen 
Schritten senkt sich der neue Boden immer etwas tiefer, rechts und links sei ner Bahn 
erhebt sich der Boden ein wenig, so dass allmahlich zwei [parallele langliche] HUgel 
entstehen, wie in unseren Dorfern der Zeremonialplatz eine Einsenkung zwischen zwei 
Reihen der Aufschichtungen ist. 
"Das erste Wesen halt inne, es den kt . Al lein durch die Kraft seines Gedan kens 
beginnt eine neue Bewegung im Wasser, e1ne kreisende Bewegung, die immer kraft iger 
wird, bis s ich Schaum entwickelt. Kennst du das? Hast du schon gesehen, wenn starker 
Wind kommt, wa s fUr Wa sserbewegungen und was fUr Blasen im Schaum entstehen? Die 
kre i sende Bewegung set zt sich fort, es i st wieder e in Mensc h in der Blase . Durch den 
Geda nken des ersten entsteht ein weiterer Mensch. Di e Blase platzt, und ein Mensch 
spr ingt hervor - das ist der altere Bruder . Nach ihm ein we i terer Mensch - das i st 
der jUngere Bruder. Schliess li ch noch eine Frau. Das war die erste Schopfung . Nach 
dem ersten, dem kleinen, sind drei weitere entstanden! Diese Menschen wurden ni cht 
von einer Mutter geboren, man hat sie auch nicht aus Erde gemacht, wie es uns die 
Miss ionare erzahlen, der Vater Gott habe s ie aus Erde gemacht . Nein, sie entsprangen 
dem Schaum auf dem Wasser, sie kamen aus Blasen hervor, zwei BrUder und eine Schwe-
ster. 
"Der Erste nun, der Urvater selbst, betrachtet sie und sagt : 'Ach, eure Welt ist 
noch nicht in Ordnung! ' Darauf legt er s i eh auf sei nen Bauch und beginnt sich in eine 
Sch lange zu verwandeln. Seine Gli eder schmelzen mit dem Korper zusammen, sein Kopf 
wird zum Schlangenkopf, seine Bei ne zum Sc hwanz , so liegt er auf seinem Bauch, nun 
schon fertige Schlange. Da spuckt er plotzlich aus: bah! - und das [kleine keimhafte] 
Erdreich beginnt sich zu erweitern, wahrend er selbst seinen Schlangenkorper rUck-
warts schiebt. Noch einma l : bah! - das Erdreich erweitert si eh, die Schlange schiebt 
sich rückwarts. Bah! - spuckt er nochma l s und di e Erde wird immer grosser, so macht 
er immer wieder." Masoabwan unterbrach seine Erzah l ung fUr ei nen Moment. Bis jetzt 
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flüsterte er fast, wie man es bei einer wiehtigen Mitteilung maeht; ab und zu 
sehiekte er Blieke in die naehtliehe Dunkelheit, lausehte den Gerausehen naeh, ob sie 
nieht die Ankunft eines Mensehen ankündeten. Es ging ihm nieht so sehr um die Ver-
heimliehung eines Inhalts- seine Erzahlung war sorgfaltig kontrolliert, und alles, 
was er von der Entstehungsgesehiehte zurüekhalten wollte, mied er gesehiekt, ohne 
dass der Eindruek der Lüekenhaftigkeit erweekt wurde. Von anderen, aber aueh von ihm 
selbst horte ieh spater Weiteres zu diesem Thema, so dass ieh di e Auswahl, die er am 
ersten Gespraehsabend getroffen hatte, von den spateren Versionen abheben kann. Mehr 
als irgendein mythisehes Geheimnis wollte er den Umstand verbergen, dass er mit uns 
überhaupt solehe vertrauliehe Unterhaltungen führt. Wenn uns jemand zugesehaut hatte, 
ware er sieher verwundert gewesen, dass Masoabwan uns, ganz fremden Mensehen, die er 
das erste Mal besuehte, offenkundig irgendwelehe bedeutenden Worte zuflüstert. Unser 
Gast braeh eine Betelnuss entzwei und begann zu kauen; er entspannte sieh und spraeh 
nun lauter. 
"Sehaut, ieh kaue Betel , und mein Speiehel ist rot , wenn ieh spueke. Ihr zwei 
pflegt nieht Betel zu kauen, so ist eure Spueke sehon weiss. !m lnnern der Erde findet 
man weisse Erde; im Innern des Steines ist seine Masse weiss! Seine Aussenflaehe wur-
de vom Regen begossen und von der Sonne erhitzt, sie ist sehwarz!" Er sehaute mieh 
an, als ob er eine Antwort erwarten würde, und ieh wiederholte fasziniert seine Worte, 
die, glaube ieh, bedeuten so llen , dass ieh und er versehieden s ind. Er fuhr fort. 
"Mein Vater sagte mir, dass dieses erste Wesen, diese Sehl ange, zur Erde wurde. 
Er se lbst ist der Boden, [ se in Name] ist Kinsin." !eh : "Er hat den Boden hervorge-
braeht? " Masoabwan : "Ja. Er hat den Boden hervorgebraeht. Er ist der Boden, auf dem 
wir treten . Se i n Gesieht versehwand in der Tiefe, und auf seinem Rüeken bauen wir 
unsere Hauser, wir pissen und se heissen auf ihn . Er bewegt sieh nieht , er ist Erde, 
endgü ltig in die Erde verwandelt. Dennoeh ist er nieht einfaeh Erde - er ist Menseh! 
Er ist ein Menseh, der die Gestalt einer Seh lange angenommen hat, mit langem Gesieht 
und maehtigem Haarwuehs am Unterkiefer." !eh: "Mit einem langen Gesieht? Wie eure 
Sehnitzereien, wie die plastisehen Darstellungen?" Masoabwan : "Ja." 
"Der Vater sagte zu mir: 'Sehau mieh an! Nur meine Augen sind ohne Behaarung glatt 
wie ein Ei. In den Nüstern haben wir Haare, in den Ohren aueh, um das Arsehloeh, den 
Penis, die Hoden, überall gibt es Haare, an den Armen und Beinen, an der Brust, am 
Rüeken! Siehst du, kein Fleekehen kann ohne Behaarung bleiben. Immer spriessen die 
Haare, unaufhorlieh, sie müssen seinen Korper bedeeken!' So sagte es mir mein Vater." 
Masoabwan laeht, offen und intensiv. "!m Innern unseres Korpers gibt es keine Haare, 
drinnen in der Vulva, in ihrem Innern gibt es keine Haare. Draussen sehon, draussen 
ist jeder Korperteil behaart. Der Erdboden ist ein Menseh! Ein Menseh! Er bleibt 
bewegungslos, bis er sieh dann auf einmal dureh seinen eigenen Gedanken in Bewegung 
setzt. Es gibt dann einen unheimliehen Laut und eine ungeheuere Bewegung, man sagt, 
es ist das Erdbeben, der Erdboden wird ersehüttert." Der Erzahler halt wieder für 
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eine Weile an. Dann fahrt er fort, mit einer etwas harteren Stimme . 
"Du, ein Europaer, du hast eine weisse Haut! !eh, ein Neuguinenser, ieh bin 
sehwarz! Du bist der jüngere, der kleinere Bruder, so sagte mein Vater. !eh bi n der 
altere, der grossere Bruder. Wir Neuguinenser stammen vom alteren Bruder her . Die 
Sehwester, von der ieh vorhin spraeh, stiess zu dir, zum jüngeren Bruder, und ieh, 
der altere Bruder, b l ieb alleine und ohne Beistand." Der Erzahler maeht ei ne Pause. 
"So, so. Dies, dies hat mir mein Vater gesagt. Und glaube nieht, dass es sieh hier 
um Vorstellungen handelt, die von den Europaern kommen! Nein, glaube das nieht ! Was 
ieh dir erzahle, erfuhr ieh von meinem Vater selbst. Wir zwei Brüder lebten zuerst 
in Eintraeht, bis sieh der altere Bruder an seiner Sehwester vergriffen hat, er ging 
mi t ihr [und besehl i ef sie]. In dem Moment flogen die Speere ... [Naeh dem Ausga ng des 
Kampfes] entfernte si eh der jüngere Bruder, und die Sehwester versehwand mit i hm. 
Der jüngere Bruder, der mit seiner Sehwester wegging, verfügt nun über allerhand wirk-
same Dinge; dem alteren Bruder, der sieh an der Sehwester vergriff und der heute in 
Neuguinea lebt, blieb niehts als Mühe. 
"Wenn der altere Bruder sieh ein Haus baut, wenn er ein grosses Kanu baut oder 
eine andere grossere Arbeit unterni mmt , muss er Sehweine sehlaehten, Hühner sehlaeh ten, 
ei n grosses Essen vorbereiten. Am Tage, wenn sei ne Arbei t gemaeht werden soll , kann 
das ganze Do r f zusammenkommen un d i hm be i d er Arbei t h e lfen. De r jüngere Bruder 
braueht s i eh keine so l ehe Gedanken zu maehen, braueht nieht wei t ere Manner zu rufen, 
wenn er seine Arbeit bewaltigen wi ll ; er selbst kann al l es , er braueht sieh nu r etwas 
zu wünsehen, und sehon i st es erfüll t. Er se lbst kann alles nur aus seinem Geda nken 
heraus, all es, was er braueht , stell t s ieh von se l bst ein. So hat es mir mein Vater 
erzahlt . " 
!eh: "Das ist unmogli eh. Um etwas hervorzubri ngen, müssen wir all e arbeiten . Du 
arbe itest , i eh arbeite . Nu r so kann etwas entstehen." Masoa bwan: "Gu t , gut! Das i st 
de ine Regel. Eine Rege l des wei ssen Man nes . !eh erzahle dir von anderen Zeiten .. . 
Es i st ei ne Geseh iehte , di e i ch von mei nem Vater er fahren ha be. So hat er es mir er-
zahlt." Wi eder ein intensives , kurzes Laehen. ''Mein Vater hat gesagt : Versehiedene 
[zarte und] kraftl ose Speisen werden dem jüngeren Bruder zugeordnet ; verseh iedene 
Arten kraftvoller [und grober] Speisen dagegen dem alteren Bruder. Mi t der Arbeit ist 
es entspreehend : der altere Bruder hat sehwere Arbei ten zu verri ehten, der jüngere 
dagegen keine . Alles, wa s er braueht, liegt bei der Hand . Der altere Bruder muss 
manehes Ding im entfernten Wald hol en , mi t Mühe sehleift er [di e St amme] zum Wasser, 
bindet si e zum Floss zusammen, dann paddelt er und stakt , bi s er sie im Dorf hat . 
Da nn, wenn er endl ieh an die eigentli ehe Arbeit geht, muss er das ganze Dorf auf die 
Be ine stellen, dass er ein Haus bauen ka nn. Stell dir eine Feuerseha l e vor oder einen 
grossen Tontopf, der entzweibrieht. Nun, den oberen [unbrauchbaren] Teil bekommt der 
altere, den unteren Teil der jüngere Bruder, und di e Lose sind aufgeteilt! Kraftvol les, 
festes Essen bekommt der al tere , dünnes, wassr iges Essen der jüngere Bruder. Wir haben 
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einen und denselben Vorfahren, derselbe Vater hat uns gezeugt, [dennoch haben wir 
verschiedene Lose]: alle guten Dinge sind bei dem jüngeren Bruder, alle mühevollen, 
gefahrlichen beim alteren Bruder. So wurde es aufgeteilt und so sind wir jetzt. So 
habe i eh mein.en Vater erzahlen hi:iren." 
12.7. DIE MYTHISCHE BEGRUENDUNG DER TAUSCHBEZ IEHUNG 10 
Weitere mythische Mitteilungen liessen zwei Wochen auf sich warten. Wahrend dieser 
Zeit war ich einerseits mit den Genealogien und mit der Klanstruktur des Dorfes und 
anderseits mit taglichen Sprachlektionen beschaftigt. Am Anfang der sechsten Woche 
unseres Aufenthaltes fuhr Florence Weiss das erste Mal nach Satkwi, einem Markt im 
ni:irdlichen Wald, wo die Frauen der Mannerhausgemeinschaft Nambar~man ihren Fisch ge-
gen das Sagomehl der Marap-Frauen tauschen . Eine junge Frau vom Dorfteil Kosimbi, 
unsere nachste Nachbarin Yangi vom Klan Mbowi, lud Florence ei n, di e Marktreise mit-
zumachen. 
Die Markte im Wald ni:irdlich des Sepik s ind keine offenen Markte; j eder von ihnen 
ist nur einem genau definierten Personenkreis zugangli ch. Die Frauen von Payamb~t, 
der anderen grossen Mannerhausgemeinschaft von Palimbei, gehen nicht na ch Satkwi , s ie 
besuchen andere Marktplatze, wo sie mit Frauen aus anderen Walddi:irfern tauschen. Da s-
se lbe gilt von den üb r i gen Di:irfern der Zentral-I atmul : Frauen aus Yen sa n t auschen mi t 
Fra uen au s Nangusa p, di e aus Kanganamun mi t Frauen au s Gai ko robi ete . Di ese bilate-
ralen Tausc hbeziehungen werden al s sol che von allen Nac hb ard i:i rfern anerka nn t . Gl eich-
zeiti g kommt es vor , dass manche Frauen ni cht im Rahmen e iner sol chen t raditi onell en 
Bez iehun g t auschen, sondern von Ze it zu Ze it oder sogar regelmass ig einen Ma r ktpl atz 
aufsuchen, der einer anderen Manne rhau sg emein schaft oder einem ganz anderen Dorf ge-
hi:irt. Solche Falle gelten aber als Ausnahmen, haben immer eine besondere Begründung, 
und die zwei Parteien, die eine traditionelle bilaterale Tauschbeziehung unterhalten, 
müssen ihre Einwilligung zu einer solchen Ausnahme geben. Die Zahlung, di e Florence 
Weiss an jenem Tag in Satkwi machte, hat gezeigt, dass nur zwei Drittel aller Frauen , 
die vom Fluss zum Markt kamen, von Palimbei stammten. Von der Gesamtzahl 31 waren nur 
17, das sind 55%, von der Mannerhausgemeinschaft Nambar~man, 4 von der Mannerhaus-
gemeinschaft Payamb~t, und 10 Frauen kamen aus anderen Di:irfern als Palimbei. Alle 
diese Ausnahmen wurden von den Frauen und Mannern der Mannerhausgemeinschaft 
Nambar~man aus besonderen und allgemein bekannten Gründen toleriert. 
Einige Frauen von Kanganamun versuchten bereits mehrmals in den letzten Jahren, 
nach Satkwi zu fahren, um dort mit Frauen aus Marap zu tauschen. Gegen diese Nicht-
beachtung der traditione ll en Marktbeziehung stemmen sich die Palimbei heftig, und die 
Frage der Ausschliesslichkeit der bilateralen Tauschbeziehung zwischen Marap und 
Pa l imbei ist in bezug auf diese Versuche der Kanganamun-Frauen zu einem permanenten 
204 
Konfliktherd in der ohnehin gespannten Beziehung zwischen Palimbei und seinen 
Tochterdorfern geworden. Wenn von Zeit zu Ze i t eine oder zwei Kanganamun-Frauen ver-
suchen, nach Satkwi zu fahren und dort zu tauschen, werden sie angegriffen. Die 
Frauen von Palimbei halten ihnen vor, sie würden fremden Sago stehlen, sie hatten da 
nichts zu suchen . Nach einem solchen Vorfall scha l ten s i ch die Manner ein, es werden 
Ermahnungen und Drohungen zwischen den Dorfern ausgetauscht, eventuell Versammlungen 
im Ma nnerhaus einberufen, an denen Manner von beiden Dorfern teilnehmen und die Streit-
frage diskutieren . In neuester Zeit, wahrend der ersten Wochen unseres Aufenthaltes 
reifte dieser Konflikt zu einer neuen Krise aus. Der 'councillor' von Kanganamun, 
unterstü tzt durch ein ige der 'councillors' aus anderen Dorfern der Zentral-Iatmul, 
sch l ug in der Sitzung des 'loca l government counci l' in Pagwi vor, dass Satkwi für 
al le Dorfer der Zentral-Iatmu l offen stehen solle. Eine sol che Bestimmung würde einen 
Prazedenzfal l von umwalzender Bedeutung schaffen: es ware das erste Mal , dass einer 
der gesch l ossenen, nur einem kl einen Personen Kreis zuganglichen Markte eine gewisse 
- wenn auch beschrankte- Oeffentlichkeit erlangen würde. Der ' councillor' von 
Kanganamun hat nich t etwa den eigenen geschlossenen Markt, auf dem Kanganamun mi t 
Gaikorobi tauscht, zur Oeffentli chkeit vorgeschlagen, sondern lieber den Markt des 
Nachbar- und Mutterdorfes Palimbei. Für die Palimbei-Bewohner konnte diese Oeffnung 
des Marktes eine ernsthafte Krise i n der Sagoversorgung bedeuten. 
Dass gerade Satkwi als offentlicher Markt vorgesch lagen wurde, hangt von mehreren 
Umstanden ab. Am Anfang der sechz iger Jahre begann e in chinesischer Hand l er grossere 
Mengen Sagomehl regelmass ig einzukaufen, das für den Bedarf der Missionsstat ionen 
best inmt war , wo im Verlauf der Expansion der ka tholi schen Mission immer mehrere 
Angeste llte und Schül er neuguinensischer Abstammun g ernahrt werden mussten. In se ine 
Geschaftsbez iehungen hat er aucn die Marap aufgenommen, für die es eine einzigartige 
Ge legenheit war, austra l isches Geld zu verdienen. Laut diesem Vertrag brachten s ie in 
rege lmassigen Zeitabstanden bestimmte Mengen Sago bis zum Sepik-Ufer, wo diese auf 
das Schiff des Handlers verladen wurden. Bei dieser Transaktion pflegte immer etwas 
Sagomehl übrig zu bleiben , das ansch li essend auf traditionelle Weise gegen Fisch ge-
tauscht wurde. Bei dieser Gelegenheit geschah es das erste Mal, das s di e Schranke der 
auschliess l ichen bi l atera len Tauschbeziehung zwischen Marap und Palimbe i - nach ge-
me insamer Beratung - fa l lengelassen wurde. Die Sagoreste, die der chines i sche Handler 
zurückgewiesen hat, wurden nicht nur an die Frauen von Nambartman abgegeben, sondern 
wer gerade kam, konnte diese Gelegenheit zum Tausch benützen. Spater losten die 
Missionsstationen ihre Versorgungsprobleme anders, und das Geschaft der Marap horte 
auf; der Markt wurde wi eder vom Sep ik-Ufer zurück in den Wald verlegt , wo er früher 
war. Ein weiterer Umstand, der den Marktplatz Satkwi in den Mi ttelpun kt der Ueber-
l egungen stellte, war seine günstige Lage an ei nem relativ grossen Zufl uss des Sepik, 
dem Pangan. Man kann fast den ganzen Weg zwischen dem Sepik und dem Marktplatz im 
Kanu zurückl egen, und es oleibt nur ei n kurzer Wegabschni tt, auf dem die Palimbei-
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Frauen ihre schweren Netztaschen schleppen müssen . Die übrigen Markte si nd so ge l egen, 
dass die Frauen von den Dorfern der Zentra l- Iatmu l immer noch einen re l ativ l angen 
Weg zu Fuss zu rück legen müssen, bis sie den eigent l ichen Marktp l atz erreichen, auch 
wenn sie vorher ei nen Tei l des Weges mit dem Kanu be fahren konnten . Der Weg der Markt -
frauen von Kanganamun ist e i ner der l angsten und beschwer l ichsten; al s sie die etwas 
bequemere Lage der Pa l imbei - Frauen erkannt hatten, versuchten sie, die Gelegenhe i t 
zu nutzen. 
Ein dritter Umstand veran l asste die Pa li mbei, si ch besonders entsch lossen gerade 
gegen die Kanganamun auszus prechen , al s jene versuchten , die Transportader des Baches 
Pangan zu nutzen und in Satkwi einen Teil ihres Sagobedarfs von den Marap-Frauen ei n-
zutauschen . In denselben sechziger Jahren flackerte namlich mehrmals auch ein Streit 
über die Nutzung der Fischgründe auf . Auf dem rechten Sep i kufer, d.h. auf der Pa li mbe i -
Seite, circa 4 km unterhalb der Ste ll e, wo die Wege aus Palimbei am Sepik enden, be -
findet sich zwischen Armen des Sees Tagar4b4 ein ausserordent li ch fischreicher Gras -
sumpf . Am Ende der Hochwasserzeit, wenn das Wasserniveau im Sepik abrupt sinkt und 
das Wasser aus der übersc hwemmten Landsc haft auszufl iessen beginnt, samme ln s i ch in 
diesen Gegenden zahlreiche Fi sche, denen infolge des plotzlichen Emportauchens des 
Flussdammes der Weg zurück zum Hauptstrom nicht mehr offen s te h t. In einem solchen 
Moment, wenn d er Fischfang mühelos und sehr ergiebig war, begegneten die Pa l imbei-
Fi scher i nnen d en Kanganamun -Frauen, die diese Gegend au eh aufgesucht hatten. Nachdem 
die Waffe der Sprache versagte, gingen die Pa li mbe i- Frauen zur Gewa l t über . An-
sch l iessend gab es mehrere Ger i chtsverhandlungen unter der Le i tung der austral i schen 
Beamten; den Kanganamun wurde das aussch l iess li che Nutzungsrecht der besagten Gegend 
nicht zuerkannt, dennoch waren es die Palimbei, die eine schwere Busse, nam l ich 120 
australi sche Dollar als Strafe für die Gewalttaten der Fischerinnen bezahlen mussten. 
Ueber diesen Ausgang des Streites waren die Palimbei sehr erb i ttert und beschlossen, 
den Kanganamun in ke i ner Sache nachzugeben. Bei einer geme insamen Versammlu ng i n 
Anwesenheit der Manner aus Kanganamun erklarten sie, dass der Bach Pangan für die 
Kanganamun -Frauen gesperrt sei . 
Die Bewohner von Kanganamun haben sich - vor all em in der Nachkriegszeit - immer 
auf die ko l on ial en Strukturen gestützt . Im Vergleich mi t den Palimbei bauten sie vie l 
engere Bez i ehungen zur Mission auf, deren Stat i on Kapa imari dann auch auf ihrer Fluss-
Seite angelegt wurde, und versuchten versch iedentlich, das australische Rechtssystem 
für s i ch zu nutzen. Al s der ~ounc il lor'von Kanganamun, ei n j unger ehrge i ziger Mann, 
in der Versammlung des 'council' vorgesch lagen hatte, aus Satkwi einen im beschrankten 
Masse offentlichen Markt zu machen, hoffte er wieder ei nma l , aus der neuen kolonial en 
Situation einen Vorteil zu ziehen. Wi r haben einen typischen Fall vor uns: nachdem 
das traditionelle Gleichgewicht von aussen gestort wurde, versuchten ei nze l ne Gruppen 
mit Hil fe der neu eingeführten okonomi schen und politischen Ordnungsprinzipien, die 
neu entstandene Lab il itat für sich zu nutzen. Die Palimbe i haben sich bis jetzt etwas 
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weni ger auf die koloni alen St rukt uren abgestützt und argumentieren l ieber mi t Hilfe 
der eigenstandi gen Rechtsprinzipi en i hrer Kultur. 
Die Bewohner von Mara p nehmen i n bezug auf diese Strei tfrage ei ne abwar tende Hal-
tu ng ei n. Durch ih re Pass ivitat stützen s ie aber vorlauf ig di e Ans prüche der Pal imbei, 
die sch li ess l ich von al ten Ze i ten her i hre nachsten Ta uschpar t ner sind und mi t denen 
sie e ine gegensei t i ge Abhangigkeit ve rb indet. Dennoch mag die ldee des offenen Marktes 
eine best immte Anziehungsk raft auf si e ausüben, wenn sie nur die Si cherhe i t hatten, 
dass die Nachfrage nac h ihrem Sago bestandig gross ble i ben würde . Di e Erfah rung mi t 
dem chinesi schen Handl er l eh r t e s i e auf den er sten Anh ieb, dass di e Nachfrage glei ch 
schne ll s i nken kann , wie sie entstanden wa r. Die umsichtigen Pali mbe i haben si ch ge-
hü tet , das ausschl iess l iche Nutzungsrecht der Sagobestande von Marap zu behaupten, 
um keine negat ive Stell ungnahme der Ma rap zu provozieren . Sie beschrankten sich da -
rauf, den Bach Panga n für die Kanganamun-Frauen zu sperren. Die Begründung einer 
so l chen Massnahme we i st kaum schwache St ellen auf , die die Kanganamun als Angr iff s-
punkt e benützen konn t en; glei chze i ti g i st bei so l chem Vorgehen das Einver st andni s der 
Ma ra p eher zu erwarten . 
Mi t dieser kompl i zierten Si tuat ion hatten wi r al so zu tun, al s wi r uns am Anfan g 
des zweiten parad i gmatischen Monat es mit den Einze l hei ten der Tauschbeziehungen und 
mit der Gesamt he i t des Tauschsystems ause inanderzusetzen bega nnen. An einem Markt tag 
(Fre i tag, dem 17. 11 . 72) versammel t en si eh in der Nahe unseres Hauses noch vor der 
Morgendamme rung vier Frauen, mit denen Fl orence nac h Satkwi fa hren sol l t e . Nac h der 
Rückkehr vom Markt woll te s ie am Abend eine Di skussion mit den Marktfrauen veran-
sta l t en, um di e neuen Eindrücke zu ordnen. Zur verabredeten Zei t ste l l ten s ich j edoch 
ei ni ge Manner be i uns ei n, die behaupteten, dass nu r s i e eine verbind l iche Auf kl arung 
übe r den Mar kt geben konnten. Dies erschi en un s unglaubwürd ig . Die Frauen , mei nten 
wir, di e den ganzen Tauschhandel in ihren Handen haben und so oft zum Markt fa hren , 
mü ssen besser Besche id wi ssen, da di e Manner nur ausnahmswei se zum Markt gehen und 
auc h i n di esen Fal len dort nu r eine un t ergeordnet e Roll e spiel en. Wi r wussten noch 
ni cht, dass s ie un s di e mythi sche Begründung der bi l at era l en Markt bez iehung erzahl en 
woll ten, di e den Angel punkt ih rer Argumentat ion im Stre it mi t den Kanganamun bi l det . 
Da die Darl egung myt hi scher Zusammenhange zu den mannli chen Beschaft i gu ngen gehort, 
kamen die Manner anstel l e der Frauen. Wi r hatten zwa r ei ne Re i he von Fragen zum Ab-
lauf sel bst , zum eigent l ichen Tauschvorga ng, zu den Oert l ichkei ten, zu den Mengen-
verhal t ni ssen und zu den i nvolv ierten Per sonen, aber die l atmul zeigten uns , was sie 
f ür wi cht ig hi el t en, und l egten uns unaufgefo rder t eine mythi sche Geschichte vo r . 
Mbarangawi vom Kl an Ngawingwat sass auf einem Hocker , ein Mann in fortgeschrittenem 
Al t er, aber noch ke in Grei s, dürr, mit l angs amen Bewegungen. Sein gemach l i ches Tempe-
rament erl aubte i hm ke ine schnel l en Gesten, auch wenn er aufgeregt und i n Hast war ; 
bi s sei ne lange Zi garette zu Ende brannte , verg i ng ein ga nzer Abend. Sei n Kla n ver-
waltet di e Tauschbez iehung Pa limbei - Marap , er selbst hat die entsprechenden Schi lde-
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rungen über die Entstehung dieser Beziehung von seinem verstorbenen Vater in Ver-
wahrung genommen, und nun, angesichts der heiklen Lage, die sich ergeben hatte, fand 
er es richtig, uns den Zusammenhang zu erklaren. Er glaubte, wir wü rden vie lleicht 
e inen besseren Zugang zu den verantwortlichen austra li schen Beamten haben, und wenn 
einer nach Palimbei kame, konnten wir ihm den Standpunkt der Pa l imbei darlegen. 
"Ursprünglich hat es den Bach Pangan nicht gegeben. Er wurde von einem meiner Vor-
fah ren geschaffen. Durch seine eigene Zauberkraft hat er das Bett in die Landschaft 
gegraben, so dass die fliessenden Gewasser den Weg [aus dem nordl i chen Wald] zum 
Sepik fanden . Es gibt entsprechende Berichte über diesen Bach, mein Klan wacht über 
ihn, ich bin der Vater von diesem Bach namens Pangan. 
"!m ursprünglichen Zustand, vor dem Durchbruch, existierte dieser Mann , mein Vor-
fahre, nur al s etwas Zusammengefaltetes, an einem dunklen Ort Zusammengezogenes. So 
erzah lt die Mythe: unsere Vorfahren befanden sich an einem dunklen Ort, kein Li cht 
erhellte ihn. Wir heute geniessen taglich das Sonnenlicht, zu der Zeit aber gab es 
noch kein Licht. [Die Vorfahren] existierten in der Dunkelheit, und l ange , lange 
anderte s ich ni chts daran. Wir heute [ sehen uns gegenseitig], sie konn t en nicht hin-
schauen, um fe stzustellen, dass ei ner s i ch da oder dort befindet! Sie konnten nur 
tasten, einer streckt seine Hand und spürt jemanden! Nun we iss er, es ist j emand da ! 
Dann streckt er die Hand in eine andere Richtung , auch dort sitzt j emand! Sie konnten 
s i ch bewegen, nur soweit die Dunkelheit es erlaubte. So war es zu di eser ursprüng-
li chen Zeit, und so blieb es l ange, bi s diese Vorfa hren se l bst etwas unter nommen und 
durch die Kraft ihres ei genen Gedankens den Durc hbruch herbeigeführt haben. Jetzt 
s ind s ie übermannsgrosse , Ehrfurcht einfl ossende Ges t al ten geworden . Früher ex i st i e-
rten si e [zusammengezogen] in der Dun kel heit, dann im Moment des Durchbruc hs er goss 
sich das Li cht über al les , und si e ze rs treuten s i ch in all e Richtungen . Die Sonne 
st i eg auf i hrer Bahn, das Erdre ich wurde bel euchtet, si e konnten vor sich schauen; 
s i e bega nnen nun in all e Richtungen zu schreiten . Das war der Durchbruch ." 
Fl orence: "Und dabe i ist der Bach Pangan entstanden?" Mbarangawi : "Ja . Ja. Der 
Bach i s t ni cht etwa von sel bst ents t anden. Der Mensch, der Ahne hat ihn hervorge-
bracht , er i st ni chts anderes al s der Weg di eses Urahns , es i st sein Weg, den er nach 
dem Durchbruch zurück l egte. Bevor er seine Ar beit anfing, schmüc kt e er s i ch festli ch 
[wie zu einem Ritual ] , dann erweckte er seine Zau ber kraft und begann zu tanzen . Hi nter 
ihm entstand das Bachbet t , Schritt für Schr itt , bis er vom ursprüngl ichen Ort hi erher 
[nac h Palimbei] kam .. . Nun, nach dem Du rc hbruch, set zten s ich all e Vorfahren in Be-
wegung; all e [heut igen] Kla ns, jeder hat se i nen Weg [den sei n eigener Vorfahre ge-
ga ngen war]. Al le Landwege , all e Bache , überhaupt all e Wege , die sich in der Land-
schaft befinden und die heute von uns benützt werden , alle sind in di eser Zeit des 
Durchbruchs ents t anden, al s di e Ahnen [von ih ren Urorten] aufgebrochen und [durch 
die Land schaft ] geschritten si nd. So auc h me i n Vorfah re : er bahnte sich sei nen Weg 
i n der Richt ung hierher , bis er am Sepi k ankam . Der Hauptstrom des Sepik se l bst ist 
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aueh nieht anders entstanden; e in anderer Klan wird dir sagen - wir waehen über den 
Sepik: Doeh, doeh, aueh in Palimbei gibt es welehe von diesem Kl an, aueh der Sepik 
ist nieht von selbst entstanden. Der Menseh, der Ahne hat sieh dort seinen Weg ab-
warts gebahnt, bis er sieh endgültig entfernt hat. Nun gut, unsere Vorfahren kamen 
hierher, bestimmten den Ort, wo sie ein Dorf gründen wollten, und liessen sieh nieder. 
Sie befanden sieh inmitten reieher Fisehbestande, es gab aber keine Sagopalmen hier 
draussen in der offenen Graslandsehaft. Sie mussten Fisehfleiseh ohne Sagofladen 
essen. Allerhand Wassertiere haben sie zwar als Nahrung gehabt, aber das notwendige 
Ge genstüek, das Sagomehl, fehlte ihnen. 
"So lebten si e hier in Palimbei, zwei Brüder, zwe i Vorfahren meines Klans . ' Ah, 
was für eine Lebensweise führen wir: Wir essen Fiseh ohne Sagofladen, so kann es 
ni eht weiter gehen:' So spraehen sie zueinander, bis der jüngere Bruder [eine Idee 
hatte]: 'Du: Ieh glaube, am besten gehe ieh wieder zurüek, ieh kehre zurüek in den 
Wald, und du kannst da bleiben.' - 'Gut, geh:' sagte der altere Bruder . '!eh bleibe 
da.' Der jüngere Bruder braeh nun auf und kehrte in den nordliehen Wald zurüek, um 
dort das Sagomehl aus der Sagopalme zu gewinnen." Florenee : "Wusste er bereits, wie 
ma n Sago gewinnt?'' Mbarangawi : "Ja, das wusste er bereits. Die Mensehen, die im Wald 
[geblieben sind] und dort ihre Sitze hatten , die wussten Beseheid über die Sagoge -
winnung, und s ie nahrten si eh von Sagospeisen ; nur die Mensehen, di e hierher ins 
Grasland gekommen waren, verfügten über keine Sagopalmen . Deswegen haben sieh die 
zwe i Brüder so verabredet : 'Wir haben niemanden, der uns Sagomehl geben würde , das s 
w i r uns ere Sagofl ade n baeken kon nen: We nn w i r zu sammenb l e i ben ~1o ll en, mü ssen w i r au f 
den Sago verz i ehten.' So sp rae hen s ie miteinander, bis s i eh der jünge re entsehl os s , 
in den Wald zurüekzukehren. Er mae hte s ieh an di e Arbeit und fin g an, Sagomehl zu 
prod uzi eren. Mi t der Ze i t ging ihm di e Arbei t immer lei ehte r von der Hand, bi s er 
ei ne grosse re Menge berei t hatte . Dann baute er am Ufer des Baehes ei n Ges tell. Er 
ba ute ein Ge stell, um die Sagomehlbroe ken darauf zu legen. Er sehleppte den Sago, den 
er ausgewasehen hatte, hin, legte die Broeken auf das Ge stell und sehi ekte seinem 
alteren Bruder die Naehrieht : ' !eh habe Sagomehl für dieh ausgewasehen, zum Baeh ge-
tragen, und auf ein Gestell bereit gelegt. Du kannst kommen und es holen.' Er sehiek-
te ihm eine Naehrieht dieses lnhalts. Der altere Bruder nahm sein Kanu, fuhr in den 
Baeh Pangan, lud die Sagomehlbroeken ein [und legte Fisehe für den jüngeren Bruder 
hin]. So pflegen sie bis heute zu tausehen, und alle haben, was sie brauehen. 
Diese Vorgange, die sieh in der Vergangenheit abgespie l t haben, begründen naeh 
Mbaranga1vi einerseits den Ansprueh der Palimbei auf den Baeh Pangan, den sie gemein-
sam mit den Marap erheben, und anderseits aueh das Reeht, die Aussehliessliehkeit der 
bilateralen Tausehbeziehung mit den Marap zu wahren oder mindestens alle weiteren 
Nutzniesser zu kontro llieren und ihnen eventuell die Teilnahme an diesem Markt zu 
verbieten. "Dieser Sago [über den die zwei Brüder, meine Vorfa hren, den Vertrag ge-
sehlossen haben] gehort nieht jedermann: Es geht nieht, dass ein beliebiges Dorf 
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davon haben kann! Wenn ihr in anderen Dorfern fragt, werdet ihr überall dasselbe 
erfahren! Al le Dorfer haben [ihre ausschliesslichen Tauschbeziehungen], Yam41, 
Nangusap, oder Gaikorobi, und al le konnen auch die entsprechenden mythischen Be-
richte erzahlen. Marap gehort mir! [D.h . Marap ist unser ausschliessli cher Tausch-
partner.] Die Familien dieser zwei Brüder haben sich, nachdem alles so eingerichtet 
wurde, dass der Jüngere Sago und der Aeltere Fisch besorgt, vermehrt, heute sind wir 
starke Klane geworden, sowohl im Wald wie auch hier am Fluss. Der Klan des jüngeren 
Bruders, der in Marap lebt, heisst Mongwa, es sind alles unsere Verwandten. Wir, die 
Nachkommen des alteren Bruders, leben hier in Pali mbei, die Nachkommen des jüngeren 
in Marap, das ist der ganze Zusammenhang. Die anderen Dorfer wollen an unserem Markt 
teilhaben, sie behaupten, der Markt sei etwas Oeffentliches, aber wir sagen nein! Wir 
entscheiden über diesen Markt , ich bin der Vater dieses Marktes!" 
An diesem Abend sassen wir lange, bis in die tiefe Nacht hinein, mit Mbarangawi 
zusammen und horten uns seine Er klarungen an. Die mythischen Abschnitte, die den 
Anspruch begründen und die ich oben zitiert habe, machten nur einen kleineren Teil des 
ganzen Gesprachs aus, weniger al sein Fünftel. In der restlichen Zeit beantwortete 
Mbaran ga ~1i geduldig alle unsere Fragen, die gewohnliche , nicht-mythi sche Einzelheiten 
bet rafen, und es waren vor allem seine Angaben , die es mir ermoglicht haben, die 
Konfliktsituation zu beschreiben und dem gerade zitierten mythischen Teil voranzu-
st ellen. 
12.8 . DIE STELLUNGN AHME DER FRAUEN 11 
Da nk der Ini tiat i ve vo n Fl orence We i ss kam am nac hst en Tag di e Di skuss ion mi t de n 
Fra uen zustande. Di e Schilderun ge n von Kwo nsa n, Nagi and4m i nsawa und Amuyaragwa er -
ganzt en und praz i s ierten un se re Vorstellungen über die Vorga nge, die das Taus chsy-
stem konstituieren. Entsp rechend der Roll enzuordnung, die in der Iatmul -Kultur be-
steht, nahm di e Mythologie weniger Platz ei n al s im Gesprach mit Mbarangawi. !m 
Aufbau des Arguments war der mythische Zusammenhang dennoch von gleich grosser Be-
deutung. Ndumoi, der jüngere Bruder von Mbarangawi, heiratete ei ne Frau namens 
Nagiand4minsawa. Sie sagte uns an jenem Tag: "!eh stamme vom Klan namens S4mal ab, 
heisse Nagia, mein Vater war Murumbang4. Ueber diesen Bach Pangan wachen Sui und 
Sambei, [di e Klane meines Ehemannes], es ist ihr Bach! Di e drüben [vom gegenüber-
liegenden Sepikufer, d.h. die Kanganamun] haben weder mit dem Bach noch mit seiner 
mythischen Geschichte etwas zu tun, sie haben in diesem Bach nichts zu suchen! Zur 
Zeit der Kopfjagd und des Krieges [d.h. in der vorkolonialen Zeit] fuhren die 
Kanganamun nie in den Pangan; nur die Bewohner von Palimbei, unsere Vorfahren, fuhren 
den Pangan hinauf, um die notige Nahrung zu holen und ihre Kinder zu nahren. Die 
Geschichte des Ahnen und die Kraft des Ahnen befinden sich bei uns, wir wissen von 
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diesem Mann, der sich festlich schmückte, bevor er seine Arbeit [die Erschaffung des 
Baches] begann. Der Bach Pangan steht in einem wichtigen mythischen Zusammenhang. 
Auf den berufen wir uns, wenn wir den Kanganamun verbieten, hinaufzufahren. Es ist 
nicht ihr Bach! Nur Palimbei, Malingei [und Yensan] haben diesen Bach gegen den Feind 
verte idi gt . Unsere Vorfahren haben dort gekampft, damit die Frauen Sagomehl ho len 






12.9. EIN DRITTES GESPRAECH UEBER DIE TAUSCHBEZIEHUNG12 
Nachdem die Di skussion mit den Frauen abgeschlossen war, versammelten sich ein paar 
Manner in unserem Haus. Geme insam haben wir das Thema des Marktes mehrere Stunden 
l ang von verschiedenen Se iten her behandelt: Masoabwan, sein Bruder Nagwa ndambwi, 
Mbarangawi und sein Bruder Ndumoi schi lderten gemeinsam nochmals die Detail s des 
Tauschsyst ems , vor al l em seine Geschi cht e in der vorkolonialen Zeit, die i hnen ihre 
Vater mitget eilt oder di e s ie noch se l bst erl ebt hat t en, sowie di e verschi edenen 
Stufen der Ausbreitung der australi schen Verwaltung, der Miss ionen und der Arbe iter-
anwerbung bis zum heutigen Stand der Entwick l ung . Wahrend dieser Gesprache ha t die 
Mythol ogie einen noch kl eineren Platz eingenommen al s im gestrigen Gesprach mit 
Mbarangawi . !m folgenden zitiere ich diesen mythischen Teil : 
Ma soabwan : "Ursprüng l ich gab es diesen Bach nicht. Dieser Bach, den du gestern 
hinaufgefahren bi st, der Pangan, existi erte noch ni cht, die Gewasser brac hen noch 
nicht aus der Landschaft heraus. Es war ein Mann, der ihn geschaffen hat, indem er 
schritt. Er schritt, und seine Spuren, die Spuren seiner Füsse li ess er hinter s i ch, 
den Bach! Das war die Art unserer Ahnen! Er schreitet du rch die Landschaft - und es 
entsteht ein Bach!" 
Nagwandambwi : "[In Marap wird ei n Knochendol ch aus dem Oberschenkel dieses Mannes 
aufbewahrt.] Als er starb, hat man ihn bestattet. Spa ter nahm man di esen Knochen aus 
seinem Grab heraus und verwahrte ihn [als eine Ahnenreli quie]. " Masoabwan: "Ja, ja. 
Einen Knochen von ihm haben sie heute noch in Marap, ein Ahnenknochen wird dort auf-
bewahrt ." Nagwandambwi: "Es ist ein Knochen des Mannes, der den Bach geschaffen hat, 
indem er [vom Uror t ] hergekommen i st . Nun, dieser Ahnenknochen wird aufbewahrt , es 
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gibt i hn immer noch. Vor nicht langer Zeit gab es eine Gerichtsverhandlung wegen des 
Panga n. Mbara ngaw i , der Mann da, mi t dem i hr gestern gesprochen habt, [und se i n Bru-
der Ndumoi] . gingen damals zur Verhandlung nach Marap, um unsere Sache gegen di e Yensan 
zu verte i digen . Zu Beg i nn der Gesprache hat man diesen Ahnen hervorgeholt . Den Kno -
chendolch steckte man in die Erde, dort , an dem Ort, wo die Verhandlung stattgefunden 
hat. Eine l ange Schnur ist an diesem Knochen angebunden, eine sehr l ange Schnur . Un -
sere Vorfahren machten in die Schnur Knoten [in kurzen Abstanden] . Der austral i sche 
Beamte - heute ist er ein Unternehmer, damals war er ei n Beamter der Regierung - hat 
die Ahnenreliquie gesehen. Der weisse Master hat di esen Ahnenknochen gesehen [sonst 
wird er im Versteck aufbewahrt; bei dieser Gelegenheit hat man ihn al s Beweis für die 
Rechtmass i gkeit des Anspruchs vorgeführt, den die Palimbe i gemeinsam mit den Marap 
auf den Pangan erheben]. Der Beamte entschied zugunsten von Palimbei . Er sagte, die 
Bewohner von Yensan haben i n diesem Bach nichts zu suchen: Der Bach gehort Palimbe i 
und Marap, der Ahnenknochen beweist es:• 
Der Stre i t mi t Yensa n ist wegen der Fi schreusen entstanden, di e ein i ge Yensan-
Frauen im Bach Pangan ausgelegt haben . Die Palimbei - Frauen haben es beanstandet und 
i nformi erten ihre Manner, di e daraufhin bei den Mannern von Yensan protestierten . 
Di e Yensan beachteten den Protest nicht, sondern suchten Hil fe be i den au stra l ischen 
Behorden. Ein Beamter, der wegen der Volkszahlung auf einer sog. 'censu s patrol' im 
Gebiet der Zentral -latmu l gerade unterwegs war, berief die beiden streitenden Par-
t eien zu einer Einvernehmung nac h Ma rap ei n. 
Ma soabwan : "Ma n st and vo r dem Beamten, auf einer Seite die Vert ret er von Yensan 
und zwei Manner von Kanga namun, die den Yensa n he l fen wollten, auf der ande ren Seite 
die Manner von Marap zu sammen mit den Gesandten von Palimbei . Die Ve rhandlung begann 
[ jede Sei te brac hte i hre Sache vor ]. Zu ei nem best immte n Zei t pun kt prasent ierten die 
Ma nn er von Mara p de n Ahn enknochen, von dem i ch und mei n Bruder Nagwan gerade gespro-
chen haben . [Einen so lchen Knochendolch nimmt man nur bei besonderen Gel egenheiten 
hervor, z.B . bei der Initiation.] Bevor eine Gruppe junger Manner aus der gl eichen 
Generation in den umzaunten Raum des Mannerhauses aufgenommen wi rd, schabt man etwas 
von einem so l chen Ahnenknochen ab, mi scht es in eine Kokosnusspeise und gibt ihnen 
diese zu essen . Erst wenn s ie davon gegessen haben, gehen sie in die Umzaunung, wo 
man ihnen Muster in die Haut ei nschneidet. [ In den früheren Zeiten], wenn man einen 
Kopfjagdzug veranstalten wo ll te, hat man auch von diesem Knochen etwas abgeschabt und 
mit Kokosnuss gegessen 13 . So vie l e Menschen man bei ei nem Ueberfa l l ersch lagen hatte, 
so viele Knoten machte man in die Schnur, die am Knochen befestigt war; nach jedem 
erfolgreichen Kopfjagdunternehmen mehrten sich die Knoten . Mehrere Meter lang war die 
Schnur . Jedes feindliche Dorf hatte an ihr seinen Abschnitt . Also diesen Knochen holte 
man nun und richtete ihn auf. 'Dieser Bach gehort nicht euch Yensan: Er gehort uns 
Marap und Palimbei : Dieser Kn ochen hat ihn hervorgebracht:' sagten die Manner von 
Marap . Sie steckten den Knochendolch i n die Erde nahe bei dem Tisch des Beamten, den 
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Knochen ihres Vorfahren . 'Dieser Knochen gehürt uns Marap und Palimbei, und der 
Pangan ist sein Bach . Dieser Knochen selbst hat den Bach hervorgebracht . Nicht etwa 
jemand von einem anderen Klan, von einem anderen Dorf! Nein. Ein Fremder darf nicht 
in unseren Bach hineinfahren, darf nicht über unseren Besitz verfügen! Wagt es nicht, 
eine Klage gegen uns vor Gericht zu erheben! Lasst ab von unserem Bach und geht euren 
eigenen Weg, den Weg, den euer Vorfahre abgeschritten ist! lhr dürft nicht in unseren 
Bach hineinfahren, diese r Weg ist von unserem Vorfahren abgeschritten worden!' So 
sprachen die Manner von Marap. Nachdem der Beamte die Rede der Marap und der Palimbei 
angehort hatte, entschied er zu ihren Gunsten und warf die Yensan hinaus : ' Verschwin-
det! Die zwei Dorfer Marap und Palimbei haben diesen Knochendo lch aufgerichtet, seht 
i hr nicht? Sie haben ihren Ahnen hergeholt! Der Streit ist zu ihren Gunsten entschie-
den, eure Argumente haben keine Kraft mehr. Eure Sache ist verloren, die Sache der 
~a ra p und Pal imbei hat gewonnen." 
Unsere Besucher starkten ihr Selbstbewusstsein, indem sie bei der Erinnerung an 
die früheren Siege verharrten. Es folgte eine glanzende Schi lderung Masoabwans, die 
Kampfszenen mit den Naura, den West-Iatmul, wiedergab . Der Feind versteckte sich am 
Pangan und l auerte den Marktfrauen von Palimbei auf. Eine bedrohliche Situation wandte 
s ich - dank dem Eingriff der Ahnen - zugunsten der Palimbei, die Palimbei-Manner er-
wiesen s ich grossmütig und siegreich. Dann überdenkt man aber die Moglichkeit eines 
ungün stigen Ausgangs des Streites über den Markt : Wenn die Ma rap die alte gegensei -
t i ge Bindung losen mochten? Wenn das Gericht den alte re n Ents cheid über den Bach 
Panga n revidieren würde? Was machen di e Bewo hn er von Palimbei dann? 
Mbara ngawi : "Wen n di e Marap so viel Fi sch essen mochten , dass s i e se lbst weitere 
Do rfer auffordern würde n, mit ihnen zu tauschen, wenn das ihre Absichten waren , wenn 
s ie uns auf diese Weise in den Rücke n fie len, dann würden wir, mein Kl anbund [der 
diese Marktbeziehung seit alten Ze i te n überwacht], unseren Zorn ni cht zurückha l te n! 
Es gibt etwas, das da bei uns se inen Ursprung hat und das nun in ihnen, in den Leuten 
von Marap steckt ! Es i st der Fisch, den sie gegessen haben! Wenn wir diesen Fi sch, 
der in ihnen steckt, zurückrufen, dann, glaube ich, wird es ihnen nicht gut ergehen! 
Da nn, gl aube ich, sterben manche von meinen Verwandten in Marap. Wir verfügen noch 
über besondere [mythische] Krafte, die mit dieser Marktbeziehung in Zusammenhang 
stehen!" 
Nagwandambwi: ''Wenn die Behorde entscheidet, dass der Markt Satkwi für al le Dorfer 
offen stehen soll, wird dies das Ende des Marktes bedeuten. Diese Manner [Mbarangawi, 
Ndumoi und andere von demjenigen Klanbund, der seit alters über die Marktbeziehung 
mit Marap wacht], werden in Aktion treten und einen Bann aussprechen! Sie wissen 
schon, wie sie diesen Ahnenknochen, von dem wir euch erzahlt haben, ansprechen und 
dazu bewegen konnen, hierher nach Palimbei zu kommen. Wenn sie ihn herschaffen, werden 
manche Leute in Marap sterben!" Er l acht, vorsichtig, jedoch entschlossen. Ndumoi, 
einer vom verantwort l ichen Klan, sagt: "Wenn es darauf ankommt, gehen wir h in und 
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schaffen diese vorvaterliche Geschichte herüber, holen unseren Ahnen her , und die 
Marap werden zugrunde gehen." Nagwandambwi : "Auf diesem Ahn beruht ihre Kraft." !eh: 
"Auf ihm selbst? [Er selbst würde sie verlassen?] " Masoabwan: "Er sel bst!" 
Nagwandambwi : "Die Marap haben niemanden, der sie, so wie wir, mit Fisch versorgen 
würde. Sie werden noch nach Fisch schreien! Sie werden noch hierherkommen, ihr werdet 
sehen! Wenn man von uns her den Ahnenknochen ans pricht, werden sie noch [ bittend] zu 
uns kommen!" 
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13. DIE SELBSTAENDIGEN MYTHISCHEN ERZAEHLU NGEN 
13.1. EINE FRAU VERKLEIDET SICH ZUM MANN 14 
Bis jetzt ersehien uns die Mythologie als eine etwas geheimnisvolle, politiseh und 
existentiell überaus wiehtige Denkstru ktur, die vor allem eine Besehaftigung der er-
waehsenen Manner, der Spezialisten, der Mythologen ist. Ku rz naehdem die bewegten 
Tage der Diskussionen über die Frage des Marktes vorbei waren, wurde Florenee Weiss 
von Amuyaragwa angesproehen. Amuyaragwa vom Klan Yatmtl, ei ne der dre i Frauen , die 
uns ein paar Tage zuvor über den Markt Aufklarungen gegeben hatten , war eine altere 
Frau, Ehefrau von Nagwandambwi . Sie beherrsehte das melanesisehe Pidgi n noeh weniger 
als wir die Iatmul -Spraehe. Trotzdem kam sie mutig zu unserem Haus und knüpfte mit 
Florenee eine Beziehung an. Vom Erdboden rief sie zum Haus hinauf, Florenee solle 
herunterkommen und das Ding, das Tonbandgerat, mitnehmen. lhre sehlanke hohe Gestalt, 
ihr laehender Mund und ihre lebendigen herausfordernden Au gen blieben uns i n Erinne-
rung, stellvertretend für den ganzen fre undsehaft l iehen Empfang und di e grosszügige 
Gas t geber sehaft, mit der uns di e Palimbei begegnet s ind. 
Amuya wandte s ieh an Florenee mit Hi lfe einer myth isehen Erzah l ung. Beide ha ben 
sieh im Gras neben unserem Haus niedergel assen, zwisehen i hnen lag das Gerat, zwe i 
s i eh drehende Spu l en und das l angsam l aufende Band. Die Gesehiehte, di e Amuya er-
zah lte, stand ni eh t in einem derarti gen dringenden po l it isehen Zusammenhang wie die 
vorher angeführten und wi es aueh ke i ne erkennbare Beziehung zur Urze i t und zu den 
Sehopfungsakten der Urahnen auf. Der Vortrag deutet e aueh ni ehts Gehe imnisvo l les an. 
Laut, off ent li eh, mit Wi tz und mit Sehauspielkunst wurde sie erzahlt . Spater wurde 
uns klar, dass gerade di ese Art der mythi sehen Gesehiehten den weitaus umfangre i ehe-
ren, grundl egenden, all gemein verbreiteten Tei l des mytholog i sehen Systems ausmaeht, 
und dass der Ueberbau der reinen Mannerhausmythologie ohne dieses grossmütterli ehe 
Fundament ni eht bestehen konnte . 
"In al ten Zeiten l ebte Morondawa , die Ehefrau von Abran. !eh erzahle di r nu n, was 
s ie mae hte und wa s mit ihr gesehah. !eh will dir davon erzahlen, wie s ie im Dorf der 
winsumbu [einer besonderen Art de r Ge i stwesen] Besuehe maehte. 
"[Bevor Morondawa ihr Hau s verliess, bega nn s i e sieh wie ein Mann herauszuputzen . ] 
Sie legte das Kl eidungsstüek ihres Mannes [ se ine Sehambedeekung aus Fl edermaushauten] 
an , bemalte i hr Gesieht se hwarz mit Russ [wie es die Manner maehen, wenn sie Ritual e 
veransta l ten], eine Musehelkette l egte sie um i hre Hüften, kl einere Musehelketten 
ba nd s ie an ihre Fuss- und Handge l enke; sehliesslieh hangte s ie die Tasehe, i n der 
ihr Mann sei n Essen versorgt, auf i hre Sehul ter und begab sieh zu den winsumbu , die 
ihr Dorf in den Baumkronen haben. 
"N icht nur die Schambedeckung ihres Mannes , die mit sei nem Peni s in Berührung kam 
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und vom Sperma und Harn befleckt wurde, legte sie an, sondern sie nahm auch seinen 
Kalkspatel [den er abzulecken pflegt, wenn er beim Betelkauen den Kal k aus dem Kalk-
behalter in den Mund führt]. Morondawa bewegte den Kalkspatel, schob i hn heftig in 
der Oeffnung des Kalkbehalters auf und ab, so dass ein rhythmisches Rat schen ertonte 
[genau, wie es die Manner im Mannerhaus bei Festen machen]. Ein und aus! schob sie 
ihn, ngram- ngram tonte es, als sie zu den winsumbu ging, ngram-ngram tont e es, als 
sie in die Baumkronen stieg." Amuya lacht herzlich, aber beunruhigend. Die Kinder, 
die sich inzwischen rundherum niedergelassen haben, lachen mit, andere na hern sich 
der Gruppe auf der Wiese, ein Madchen ruft : "Kommt, kommt, sie erzahlt über Menschen 
aus a l t en Z ei t en!" Amuya fahrt fort. 
"Sie tragt eine festlich geschmückte Netztasche und zwei Korbe mit s ich, und es 
ertont ngram- ngram , wenn sie den Spatel betatigt; muru-muru- muru miri- mir i -miri 
muru-muru- muru antworten die winsumbu . Sie steigt in die Krone des riesenhaften Fei-
genbaumes, wie der da, den du gerade am Waldrand siehst, siehst du ? Den grossen Fei-
genbaum? Zu einem solchen geht sie hin, schaut zu der Krone auf, und ngram- ngram er-
tont es . Ngram- ngram, die Muschelketten rasseln, als sie tanzt, ihr schwarz bemaltes 
Ges icht bewegt s ich im Rhythmus; s i e wartet zuerst unten am Baumstamm , bi s winsumbu 
sie bemerken und ihr eine Leiter herunterl assen, damit s ie hi naufstei gen kann. Sie 
kommt o ben an un d s te 11 t i h re Kor be a b. Muru- muru- muru miPi-miPi -miPi muru-muru-muru 
miri -miri-miri erschallt es überall im Geast . Man füllt ihre Korbe mit Schweinefleisch 
und Vogelflei sch, man füll t s ie bi s zum Bersten mi t Sagomehl, mi t Fi schen , mit Aal en , 
all e mogli chen Lebensmi ttel legen di e winsumbu i n ihre Ko rbe und in i hre Netztasche, 
rohes Schweinefl ei sch, aber auch gekochtes und gerauchertes f üllt man i hr ein . Muru-
muru-muru mir i -miri-miri muru-muru-muru sagen die winsumbu in der Krone des Feigen-
baumes . 
"Mo rondawa geht nun bel aden zur·ück , ste igt hi nunter und kommt i n i hrem Dorf an. 
Es i st schon spa t er Nachmi t t ag , und die Sonne steht ganz niedr i g am Hori zont. Ihr 
Mann, der se ine Zei t im Mannerhaus verbrac hte , wei ss ni chts , mer kt nichts . Morondawa 
st eigt di e Leiter hi nauf in ihr Haus , legt di e Schambedeckung ih res Mannes und se i nen 
Kalkbehalter ab, lost all e Mu schelket ten und geht [ zum See] baden. Nachdem si e sich 
gewaschen hat, bindet sie sich einen Faserrock um, setzt sich zur Feuerschale und 
legt ei ne Tonplatte auf das Feuer. Jetzt backt s i e ei n paar Fl aden aus dem Sagomehl, 
die s ie dann mit dem Flei sch, das s ie gebracht hat , für ihren Mann bere i t stellt. 
[ Die übri gen Re i chtümer] st eckt s i e in ein Bambuskas t chen, das über der Feuerstell e 
hangt . Nachdem s ie mi t allem ferti g i st , schmückt si e s ich schon , indem s ie auf i hre 
Sti r n Mu st er mit we isser Erde malt. 
"Der Ehemann kommt he rauf ins Hau s, schaut s i eh um und sieht di e reichen Vorrate 
im Kas t chen. Es gibt dort Schweineflei sch und al l erhand anderes . ' Woher hat s ie denn 
so vi el Essen? Wohin geht si e immer , wo i st es , wo man ihr Schweinefle i sch gibt? ' 
fragt er si ch. Dann nimmt er aber sein Taschchen , in dem eine Port ion Essen fü r ihn 
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bereit liegt, hangt es über die Sehulter und geht wieder. Und so wiederholt es sieh, 
wie ieh es dir sehon erzahlt habe: sie geht in das Dorf der winsumbu , holt dort Nah-
rung und kehrt zurüek in ihr eigenes Dorf, waseht sieh im See, bindet sieh einen 
sehonen Faserroek um, baekt die Sagofl aden und sehliess li eh bemalt sie sich die St irn. 
"[Einmal war es dem Ehemann nieht mehr geheuer, und er besehloss, das Geheimnis zu 
entsch leiern.] Er steigt die Leiter hinauf ins Haus und fragt: 'Du, Morondawa: Sag 
mir, woher holst du das Essen?' Sie antwortet nicht. 'Du, Morondawa: Wohin pflegst du 
zu gehen?' Sie antwortet nicht. Sie s itzt nur da in ihrem schonen reiehen Faserroek, 
ein Muster auf die Stirn gemalt . 'Du! Ieh muss es erfahren, wohin du immer gehst! 
Ich habe keine Ahnung, wo der Ort ist!' Es kommt aber kein einziges Wort, sie ant-
wortet nicht, sie sitzt nur da . Der Mann paekt ein Besen und nahert sieh ihr : 'Wer 
i st es? Wer gibt dir das Essen?' Und er sehlagt zu, sehleift sie auf dem Boden herum, 
prügelt sie. Ihr Innerstes, ihr Herz erstarrt, ihre Augen verdrehen sieh, sie bleibt 
bewegungslos liegen. 'Oh, ich habe meine Frau getotet:' - 'Kommt und bestattet sie! ' 
ruft er die Naehbarn zusammen . Man grabt ein Grab, man bemalt ihren Korper mit Kalk, 
aueh die Muster auf der St irn nun zur Bestattung, ihren Faserrock bindet man ihr um. 
Man bringt sie zum Grab, legt sie hinein und deekt sie [mit Brettern und mit einer 
dünnen Sehicht Erde] zu. 
"[In der Nacht] entwieh Morondawa zu den winsumbu , sie entf l oh in das Dorf, das 
sie in der Baumkrone hatten. !m Dorf der Menschen brach der Morgen an, man stand auf 
und sagte: 'Schaut: l•a s ist denn mit dem Grab?' sagte jemand . Man entfernte die Dee k-
schieht : 'Leer i s t das Grab! Sie st and bereits auf und weg ging sie in da s Dorf der 
winsumbu ! Ah, Morondawa ist sehon langst bei den winswnbu !' sagten s i e , und vom Wald-
rand dor t drüben ersehallte mir>i- mir>i-miroi muru-muru- murou : Es redeten die winsumbu 
mi t Morondawa." Amuya l aeht wieder, herzli eh, zufrieden mit sieh selbst und i hrer 
Erzahlkun st. 
"Die Gesehiehte die ieh dir erzahlt habe, kannst du dann weiter erzahlen, wenn es 
dir danaeh ist. Sie handelt von Mensehen aus alten Zeiten, von Morondawa, der Ehefrau 
Abrans, von ihm und von seinen Verwandten, zu denen sie als Ehefrau ging. !eh selbst 
habe das alles nicht erlebt. Nur was man mir erzahlt hat , erzah le ieh dir weiter. 
!eh habe ihn, Abran, nieht mehr gesehen, l angst i st er einer unserer Ahnen, langst 
ist er gestorben." 
Diese Art der Erzahlungen nennen die Zentra l- latmul sagi , wir bezeiehnen sie als 
exoterisehe mythische Erzahlungen. Sie werden streng von der existentiell wiehtigeren, 
zum Teil esoterisehen Mytho l ogie gesehieden. Sagi muna heisst "nur" sagi , und die 
Zentral-latmul bezeichnen damit die Gesehiehten, die Frauen und Kinder aueh kennen. 
Di e Erzahlungen von Masoabwan, Mar ingi und Mbarangawi, di e wir zitiert haben, sind 
keine sagi ; sie stellen eine andere Art geistiger Strukturen dar, die von den Zentra l-
latmu l pabu oder si bu genannt werden. Ihr hervorsteehendes Merkmal ist der direkte 
Bezug zu den lebenden, wirkenden Ahnengestalten; sie stehen in engem Zusammenhang mit 
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den Ritualen und ermog l ichen einen direkten Appell an die Urahnen. !m Gegensatz zu 
den sagi stel len s ie keine literari sche Komposition dar, sie sind nicht zum Erzahlen 
bestimmt und werden auch nie in Form eines einheitlichen Handlungsablaufes vorgetra -
gen. Die exoterische Geschichte von Morondawa hat einen einheitlichen Vorwurf, die 
Sch icksa le einer handelnden Gestalt bilden sein Rückg rat. Die Erzahl ung Masoabwans 
über den Anfang der We l t zerfal l t in mehrere, dem Vorwurf nach unzusammenhangende 
Abteilungen. Masoabwan hat mir nicht eine Gesch ichte mit einem vorherbestimmten Ab-
lauf erzahlen wollen , sondern mir eine konkrete M i t t e i l u n g zu e inem aktu-
ellen Thema gemacht, auf die ich hatte antworten sollen, wenn ich sie vers tanden 
hatte. Diese Mitte il ung wurde zwar aus gegebenen, im System der Mytho l ogie vorhandenen 
Tei len aufgebaut, aber die Syntax der Verknüpfung dieser Tei l e, ihre Kompos ition ent-
sprach e inem konkreten Gedanken, der in jenem besonderen Zeitpunkt gü l tig und auf je-
ne besondere Gesprachssituation bezogen war . Zu dieser Erkenntnis bin ich erst l angere 
Zeit spater gekommen; al s ich der ersten Mittei l ung Masoabwans zuhorte, war mir dieses 
Charakterist i kum der esoterischen Mytholog ie nicht bewusst . Was er mi r an dem Abend 
mittei lte , ahnelte einer Sequenz aus dem zeremoniell en Gesprach im Mannerha us. Wahrend 
dieser Gesprache inszenieren zwei Parteien einen mythischen Dialog, indem sie sich 
gegenseitig Andeutungen zuspie l en, welche die andere Partei zu deuten hat (siehe die 
Beschreibungen im Kap. 15). An dem ersten Abend hat Masoabwan meine Gedanken und Ge-
fühl e geprüft und eine Antwort provozieren wol l en . In den folgenden Monaten hat er 
uns oft stundenl ang mythische Geschich ten erzahlt, es waren aber samtli ch sagi . Es 
dauerte l ange Ze it , bis er uns wieder eine Mitteilung machte, die aus Tei l en der 
esoterischen Mythologie aufgebaut war. Die sagi , d.h. die exoterischen myt hischen 
Erzahlungen, machen meiner Schatzung nach den weitaus umfangreicheren Teil des ganzen 
Mythenschatzes aus und bilden die Basis, ohne die der esoterische Bereich unverstand-
lich bleibt. Die Kenner des esoter i schen Bereichs sind gleichzeiti g in der exote-
rischen Basis bewandert; den Schlüssel zum Gesamtsystem der Mythologie bieten gerade 
die Zusammenhange, die zwischen den sagi ei nerseits und den pabu und s i bu andererseits 
bestehen. Wahrend unseres Aufenthaltes haben wir solche exoterischen Mythen zu Hun-
derten gehort und auf Tonband aufgenommen . Nie sind sie uns langweili g geworden, und 
ich bin sicher, in dieser mündlichen Ueberlieferung ei ne grossartige ungeschriebene 
Literatur angetroffen zu haben . Wahrend der zwei Monate zwischen dem 29.12 .72 und 
dem 28.2 . 73 haben wir 70 sol che exoterische Erzahlungen aufgenommen, viele von i hnen 
waren mehr al s ei ne halbe Stunde l ang. Diese 70 Gesch i chten wurden von zwo lf Personen 
erzahlt , sechs Frauen, vier Mannern und zwei Kindern . 
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13 .2 . DIE EPIPHANIE DES WEIBLICHEN AHNEN: DER WALD 15 
Am Nachmittag des 25. Dezember 1972 und in der darauffo l genden Nacht begann ein Ritual 
zur Vorbereitung des eigentlichen Initiationsrituals. Am Morgen des 26 . , nachdem mehr 
als 15 Stunden ununterbrochen getanzt und gesungen worden war, brachen zwolf Initi -
anden durch einen Zaun aus Palmwedeln in die Mitte der Mannerhausversammlung ein und 
wurden einer schmerzlichen Operation unterzogen, die im Einschneiden ausgedehnter 
Muster in ihre Haut bestand. Von nun an blieben sie von den Müttern und Schwestern 
getrennt und hie l ten sich nur in der Mannergesellschaft auf. Erst am 11. Januar 1973 
- in der vorko l onialen Zeit erst nach mehreren Monaten- verliessen sie wieder die 
Umzaunung des Mannerhauses Payamb~t und kehrten zu ihren Familien zurück. Jürg Schmid 
und ich hielten uns in dieser Zeit meistens im Mannerhaus auf, beobachteten, was 
geschieht, und führten Gesprache mit den Initiierenden wie mit den Initianden. In 
der gleichen Zeit nahm Florence Weiss die Beziehung mit Amuyaragwa wieder auf. 
Es ist mehr als ein Monat verstrichen, seitdem Amuyaragwa ihre Erzahlung über 
Morondawa und über die wi nsumbu vorgebracht hatte. Damals hat Florence kaum verstan-
den, was Amuya sagte. Aber als ein paar Wochen spater eine Uebersetzung ins melane-
sische Pidgin gemacht wurde, hat ihr die Geschichte sehr gefallen, und sie brachte 
ihre Begeisterung darüber zum Ausdruck. Daraufhin wurde sie eingeladen, weitere solche 
Geschichten aufzunehmen. Am 29. Dezember, am 79 . Tage unseres Aufenthaltes, fand der 
erste sagi -Abend statt; i ch nahm an ihm nicht teil, Florence hatte all eine das Haus 
von Amuyaragwa und Na gwa ndam bwi aufgesucht . An weiteren sagi-Abenden war ich zugegen, 
sodass i ch die Atmosphare in ihrem Haus beschreiben kann . Di e Hauptakteurin ist 
Amuyaragwa. Wenn wir kommen, finden wir s ie meistens bei ihrer Feuerscha le sitzen ; 
nur das Licht des Feuers beleuchtet das Hausinnere. Babrundu, ein junger Sohn von 
Nagwan und Amuya, hat vor kurzem geheiratet und wohnt mit se iner Frau bei den Eltern. 
Sapmagwi, so heisst sie, sitzt in ihrer Ecke an ihrer Feuerschale. Amuya beendet ihre 
Arbeit. Sie weiss, das wir gespannt sind und dass wir uns auf die Erzah l ung freuen. 
Sie verlasst den weiblichen Bereich des Hauses und setzt sich in den mittleren Raum, 
der als Aufenthaltsraum für alle Familienmitglieder verwendet wird . Da liegen wir 
halbwegs oder sitzen auf dünnen Matten, Nagwan, sein Sohn, ich, Florence und Amuya. 
Sapma gwi, die junge Braut, bleibt im Hintergrund, sie mischt si eh nicht unter die 
Gese l lschaft. Manchmal kommen auch andere Sohne von Nagwan, ihre Frauen oder seine 
Brüder, die in den Hausern nebenan wohnen. Jedesmal erscheinen die neugierigen Enkel-
kinder. Amuya fi xiert einmal mit ihrem Blick das Mikrophon, das vom Hausgeba l k herab-
hangt , um es dann wahrend des ganzen Abends nicht mehr zu beachten. Selbstsicher 
beginnt sie zu erzahlen, gestikuliert frei und passt ihre Stimme dem Charakter der 
jeweiligen handelnden Gestalt an. Sie erzahlt in der Iatmul-Sprache, und wir verstehen 
nu r Bruchstücke. 
Nachdem sie eine Geschichte zu Ende erzahlt hat, ergreift Nagwan das Wort und erzahlt 
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dieselbe Geschichte noch einmal auf Pidgin. Es handelt sich nicht um eine Ueberset-
zung, aber auch nicht um eine Nacherzahlung. Nagwan kennt die Mythen , die Amuya er-
zahlt, auch, jedoch in seiner eigenen Version, d.h. in der Vers ion seiner Kindheit. 
Dieselben Motive werden bei ihm mit s e i n e n MUttern und GrossmUttern verknUpft, 
durch s e i n e Erfahrung haben sie eine besondere Farbung bekommen; er erzahlt 
nicht nach, was Amuya erzahlte, er erzah l t seine eigenen Geschichten. Er spielt sich 
nicht auf und Uberlasst Amuya die erstrangige Stellung. Sie brachte die we issen Gaste 
ins Haus, sie hat eine Beziehung zu Florence . Der erste Besuch dauerte gegen zwei 
Stunden, und Amuya erzahlte Florence drei mythische Geschichten. Die Hauptgesta lt 
von allen dreien i st jedesmal weiblich, gleich wie in der Geschichte Uber Morondawa. 
Und immer geht es um die Beziehung des Mannes zu der zentralen Frauengesta lt. 
Di e erste von diesen drei mythischen Erzahlungen des ersten sagi -Abends fUhre ich 
in einer Uebersetzung an, die auf dem ursprUnglichen Jatmul-Vortrag von Amuyaragwa 
grUndet . Sie handelt von der Ahnfrau namens Kapmakwa ttmbt. Am Anfang seiner Pidgin-
Version erklarte Nagwan: "Kapmakwat4mb4 ist eine Ahnfrau des Klan Yatm41 . . . sie heisst 
Kapmak~lat4mb4, s i e ist aber auch ei n kwa ti:mbi: und si e wird zu einem See ... " Kwati:mbi: 
i st ein vlort der Umgangssprache und bedeutet "Wald"; das Wort kapma hat ei ne indivi -
dualisierende und konkretis ie rende Funktion. Der Ausdruck kapma kwati:mbi: wUrde heissen 
"der Wald" oder "der besondere Wald". Kapma kapma bedeutet "jeder f Ur si eh", resp. 
"beide , jedoch klar getrennt". Die Ahnfrau, die t ote Mutter, erscheint zuerst als ein 
Wald, und am Ende der Erzahlu ng verwandelt sie si ch in einen See. !m Gegensat z zum 
grammatika l ischen Gesch l echt dieser Worter im Deutschen fa ssen di e l atmul die Wal der 
und die Seen al s weibliche Wesen auf . Es i s t etwas storend , wenn i ch i n der Ueber-
setzung d i e Mutter al s d e n Wa l d bezeichnen mu ss . 
Amuyaragwa beginnt: "Ich erzah l e dir eine Geschichte [sagi ], die meiner Verwandt-
schaft gehort und von einer wichtigen Ahnfrau handelt . Kapmakwat4mb4 i st ein Wald, 
ein hoher Wald mit vielen Baumen, Sagopa l men und Tieren . Sie hat eine Tochte r, die 
hierher ins offene Gras l and geheiratet hat. [Al s diese wegging, sagt e die Mutter zu 
ihrer Tochter : ] ' Wenn du etwas brauchst, komm her in den Wa l d, und ich gebe es dir .' 
[Die Tochter fahrt regelmass ig zu ih rer Mutter] und bekommt dann KokosnUsse, Betel -
frUchte, Sagomehl, Eier der Krontauben und der Kasuare . [Der Wald ist dicht], die 
Stamme der hohen Baume sind mit Kl etterpa l men und Lianen verwachsen, di e Me l od ien der 
grossen Bambusfloten ertonen Uber dem Sagosumpf. " Wo ich in der Uebersetzung Uber 
Bambusfl oten rede, hat Amuyaragwa nur den Eigennamen des Flotenpaares genannt, das 
ihrem Klan Yatm41 gehort: "Die Stimme der Mariyamensawa ert ont Uber dem Sagosumpf . " 
Der Name bezeichnet gle ichzeitig die Fl oten und di e Ahnfrau, die Fl otens t imme ist die 
St imme der Ahnfrau. Ihr mannl iches Pendant heisst Mariyame, und bei de erscheinen in 
der Gesta lt des Kasuars, sie al s ei n weibliches und er als ein mann li ches Ti~r. Man 
konnte auch Ubersetzen: "Die Stimme des Kasuars ert ont ... " Dass der Hau pttei l des 
Namens der Erzahl er in, amuya , e in Wort der Umga ngssprache i st, das den Ka suar be-
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zeichnet, ist ein Beispiel für die systematische Verflechtung der Mytholog ie mit dem 
alltaglichen Leben . 
Amuya spricht Florence an: "Ah, diesen grossen See kennst du ja nicht! Er liegt 
drüben [auf der anderen Seite des Sepik]. Die Bewohner von Kanganamun, von T4gawi und 
von Kara~u fischen dort. An dem See bist du noch nicht gewesen. 
"Auf diesen See f ahrt sie hinaus, die Kapmakwat4mb4, der Wald. Der ganze Wa ld, mit 
allen seinen Baumen und Sagopa lmen, so kommt sie auf den See hinaus." Nagwandambwi: 
"Auf den See Ltmbamb4 ." Amuyaragwa: "Sie fahrt auf den See L4mbamb4 hinaus , die Kron-
tauben gurren, die Stimme der Mariyamensawa ertont, der Kasuar erscheint. Mariyame 
beginnt zu tanzen. Die langen Stamme der Kletterpa lmen neigen sich herunter und schla-
gen auf die Wasserfl ache, dann richten sie sich wieder zu den Baumkronen auf. [So 
kommt sie in der Gestalt des Waldes auf den See hinaus, trifft dort i hre Tochter] und 
gibt ihr Nahrung. 
"Die Tochter geht immer alleine, alle Bemühungen ihres Mannes, auch mitzugehen, 
lehnt sie ab. Sie nimmt ein grosses langes Kanu und paddelt fort. [Zur verabredeten 
Zeit ist s ie am gewohnten Ort] und wartet auf ihre Mutter. Diese fül l t i hr Kanu mit 
allen moglichen essbaren Dingen, s ie bringt Sagomehl , Kokosnüsse, Bet elfrüchte, Eier 
der Krontauben und der Kasuare, Schweinefleisch und Hundefleisch, gerauchertes und 
frisches. Sie bringt schmale Bambusstreifen mit, die eine messerscharfe Kante haben, 
und schneidet ihr die Haare. Wenn das grosse Kanu ganz gefüllt ist, geht s ie wieder, 
und ihre Jochter paddelt zurück ins Dorf . 
"Die Menschen im Dorf wundern s ich immer: ' Woher holt di ese Frau so vie l Essen? 
Gibt ihr vi elleicht ihre Mutter das Essen? Was f ür eine Mutter i s t das, die ihr so 
vi el Essen gibt? ' So r edet man im Dorf, und sie geht und verteilt das Es sen an al le 
Verwandten ihres Mannes, jeder bekommt etwas . Nac h einer gewissen Zeit i st alles auf-
gegessen. 
"Zur verabredeten Zei t nimmt s ie ihr Kanu und paddelt wieder hin, und die Mutter 
kommt wi eder . Der Wald lost si ch vom Ufer und gleitet auf den See hi naus , er bewegt 
sich auf dem Wa sse r des L4mbamb4 -Sees . Di e langen Stamme der Kl et t erpalmen nei gen 
s ich herunter und schlagen auf die Wa sse rfl ache , dann ri chten sie s i ch wieder auf, 
und wieder neigen s ie s ich, sie peitschen die Wellen . Die St i mme der Mariyamensawa 
ertont, die Krontauben gurren mh! mh!, Mariyame tanzt . Zwei Augen gross wie Kokosnüsse 
schauen aus dem Wald heraus , wahrend er si ch nahert, ein Augenpaar erscheint inmitten 
des Waldes , zwei Augapfel, gross wi e Kokosnüsse. Sie bringt Essen . 
"Die Tochter s i eht s ie kommen und kl agt : 'Oh, das i st meine Mutter, jetzt kommt 
sie.' Sie l asst ihren Kopf hangen und weint. 'Das ist mei ne Mutter, j etzt kommt s ie. ' 
Die Tochter 1vartet, bis sie nahe an ihrem Kanu ist. Sie kommt dicht an ihr Kanu heran 
und ladt es mit Essen vol l , bis es keinen Platz mehr gibt. Dann fahrt die Tochter ins 
Dorf ihres Ehemannes . Wie s i e ankommt, ruft sie die Verwandten ihres Ma nnes , und s i e 
helfen ihr, di e Dinge aus dem Kanu ans Ufer zu tragen. [Sie ver teilt wi eder all es 
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Essen an seine Verwandten, jedem gibt sie etwas.] Man isst und geniesst, bis alles 
aufgegessen ist. Zur verabredeten Zeit geht sie wieder, und wieder hat man eine Zeit-
l ang zu essen. 
"Einmal nimmt s ie ihr Kanu [um wieder ihre Mutter zu treffen], da sagt ihr Mann : 
' Komm, gehen wir doch zusammen. Noch nie habe ich gesehen, wie deine Mutter kommt. 
Ich will sie sehen.' - 'Nein! Du darfst nicht mitgehen. Ich werde alleine gehen . Du 
kannst nicht in die Nahe meiner Mutter treten . Nein, es ist besser, wenn ich alleine 
gehe,' sagt seine Frau und lasst ihn zu Hause. 
"Er Uberlegt hin und her: 'Wie sieht woh l diese Mutter aus, die uns Essen gibt? 
Sieht sie etwa wie eine Frau aus? Ist es eine Frau, die uns immer Essen gibt?' Solche 
Gedanken machte er sich Uber Kapmakwatimbi, die ihrer Tochter zu essen gibt. 'lmmer 
wieder bringt sie Nahrung!' denkt der Mann [und beschliesst, die Sache aufzuklaren]. 
[Einmal, al s seine Frau wieder verabredet war, schleicht er vor ihr aus dem Haus.] 
Vor der Morgendammerung, seine Frau liegt noch tief im Schlaf, nimmt er sein Kanu und 
fahrt hin. 'Aha, hier muss der Ort sein, wo sie si eh treffen,' sagt er zu s i eh und 
will sich dor t verstecken. Er wendet sein Kanu und schiebt es unter die Pflanzendecke, 
die auf dem Wasser schw immt. Er selbst steigt in die verastelte Krone eines machtigen 
Baumes . Der Baum war gerade voll erblUht, so dass er sich in dichtem Gezweig und den 
BlUten gut verstecken konnte. Er s itzt oben in der Baumkrone und wartet, bis die Mut-
t er seiner Frau kommt . 
"Seine Frau paddelt in ihrem grossen Kanu und denkt s i ch: 'So ist es besser, wenn 
i eh al l eine gehe. ' Si e kommt am gewohnten Ort an und wartet . Si e wartet und er wartet 
auch [ohne da ss s ie ihn bemerkt hatte]. [Da erscheint die Mutter] inmitten des grossen 
Sees , den man Limbambi nennt , s i e nahert sich. ' Ai , was kommt da? Ai, ein Wald ? Das 
ist kein Mensch, was da kommt!' Di e Krontauben gurren, Mariyame tanzt, di e Sti mme der 
Mariyamensawa ertHnt. 'Ai! Es kommt ein Wa ld! Dd s ist ke ine Frau, das i st ein Wald,' 
sagt sich der Mann und schaut aus se in em Versteck zu. Ein Augenpaar, gross wie Kokos-
nUsse, schaut ihm aus dem Wa ld entgegen, und in dem Moment, in dem er sie sieht, er-
zittert er. Wie er ihre Augen sieht , erzittert er vor Angst. Seine Frau hat ihn noch 
nicht bemerkt. Sie la sst den Kopf hangen und weint Uber ihre Mutter: 'Ah, da kommt 
meine Mutter und bringt mi r zu essen,' sagt sie unter Tranen und wartet, bis ihre 
Mutter naher kommt. Diese hat aber den versteckten Mann schon von weitem gesehen . Er 
sieht die Augensterne inmitten des Waldes, er ~ieht s ie, wie sie sich nahern. Se in 
Penis und seine Hoden ziehen s ich vor Angst zusammen. Sie kommt ganz nahe, und der 
Mann fallt herunter und verschwindet im Wasser. Sie kommt dicht an das Kanu ihrer 
Tochter heran und sagt: 'Dies ist das l etzte Mal, dass du Nahrung essen wirst, di e 
von mir kommt. Warum hast du es zugelassen, dass dein Mann kam? Jetzt hat er mich 
gesehen. In der Zuku nft bekommst du kein Essen mehr von mir, das du ins Dorf bringen 
kHnntest .' Das sagt sie und ladt das letzte Mal das Kanu vol l , bis es keinen Platz 
mehr gi bt, und geht weg . Sie gle itet auf der Wasserf l ache dahin, auf einmal ha l t sie 
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aber an, kippt pl otzli eh um und taueht im Wasser unter. Der ganze Wa l d stürzt um. 
Der Mann hat sie gesehen, so hat sie sieh von ihrer Toehter abgewendet. 
"Di e Toehter jammert und weint: 'Ai du mei ne Mutter, ai-ai -ai -ai!' [Und über i hren 
Mann, der im See versehwand, sagt sie:] '!eh habe di r doeh gesagt, du sollst ni eht 
mitgehen, ieh würde al l eine gehen! Meine Mutter hat mir jetzt das letzte Mal Nahrung 
gegeben und hat si eh verwandelt.' Der ganze Wa ld stürz te um, di e Kronen der Baume 
haben sieh naeh unten gewendet und ihre Stamme mit den Wurze l n naeh oben. Dan n ging 
sie im Wasser unter. Sie stürzte um und versank im See L~mbamb~. So gesehah es mit 
dem Wa l d, von dem ieh dir erzahle. Sie versank, und ihre Toehter fuhr mit dem vollen 
Kanu weg, sie paddelte aber nieht, sie liess sieh nur treiben und weinte, bi s sie im 
Dorf anlegte und das Kanu anband. Wahrend der Fahrt im Kanu sehimpfte sie über ihren 
[verseho ll enen] Ehemann: 'Wozu bist du nur gekommen! Dies ist das letzte Essen , das 
sie mir gegeben hat, damit ieh es eueh br i nge. Wolltest du meine Mutter sehen? Ja? 
Hast du dir vorgenommen, dass du sie ansehaust? Um meine Mutter anzusehauen, bist du 
hingegangen? Du bist ein elender Taugeniehts ! Nur wegen dir bi n ieh in dein Dorf ge-
kommen und habe di eh geheiratet! !eh braehte irnmer Essen von meiner Mutter! !eh werde 
ein Kind haben, ieh bin sehon sehwanger, und du, was hast du dir vorgestellt, dass du 
erreiehst, wenn du meine Mutter ansehaust! Du hast sie angese haut, und meine Mu tter 
gab mir dieses letzte Essen und versank im See . Nur weil du sie angesehaut hast, 
stürz te s ie um und versank im See, rneine Mutter ist nun im See versehwunden . Die 
Kronen der Baume haben sieh naeh unten gewendet und ihre Starnme mit den Wu rzel n naeh 
oben. ' So spraeh s i e und jammerte, bi s s i e ins Dorf i hres Ehemannes kam . 
"[Die l etzten Worte ihrer Mut ter kli ngen ih r immer noeh in den Ohren :] ' Das Essen, 
das du mitnimmst und essen wi rs t , i st das letz t e Essen, das ieh dir gegeben habe . 
Meine Toehter, ieh wende mi eh von dir ab. Gehe, in der Zuku nft werde ieh dieh ni eht 
mehr sehen, und du wirst mieh aueh nieht mehr sehen. Dei ne Mutter wird s i eh jetzt 
von dir abwenden, gehe! In Zukunft wirst du diesen Wald nie rnehr sehen." [So sp raeh 
die Mutter], gl itt hinaus auf den See und stürzte um . Das ist der Sehluss . " 
Ansehliessend an se ine Vers ion, die Na gwandambwi im Pidgin erzah l te , hat i hm 
Florenee ei n paar Fragen über das Aussehen von Kapmakwat~mb~ gestellt. Er sagte: "Sie 
i st einfaeh ein grosser Wa ld. [ ... ] Sie hat nur Au gen, aber keinen mensehliehen Kor-
per. " Florenee: "Und kann sie essen?" Nagwandambwi: "Ja, natür lieh kann sie essen, 
reden kann sie aueh, sie hat nur ke i nen mensehliehen Korper, s ie ist e in Wald, und 
dennoeh redet sie . Sie ha t sehr grosse Augen. So beri ehtet die Gesehi ehte [sagi ] . 
Naehdem sie versank, verwandelte sie sieh in den See L~rnbamb~ . Jet zt ist s ie der 
See . " Florenee : "Diesel be Frau?" Nagwandambwi : "Ja, diese Frau, diese Mutter i st jetzt 
der See. Viele Fi sehe gibt es dort . " Florenee: "Wirklieh, sie ist jetzt ein See ge-
worden?" Nagwandambwi: "Ja, jetzt ist sie ei n See . Es gibt noeh viele pabu und si bu 
über s ie, sehr vi el e! Wenn wi r ein zeremonielles Streitgespraeh im Mannerhaus zwi -
sehen den Sonnen- und den Muttermensehen veransta l ten , dann wirst du s ie horen ! Di e 
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grossen pabu kannst du dir dann anhoren. [ ... ]" 
F l orenee: "A l l e See n i n d er Dorfumgebung wa re n a l so Frauen. Früher wa re n s i e a 11 e 
Frauen. Es gibt keine, die früher Manner waren?" Nagwandambwi antwortet f lüsternd 
und mit Nathdruek : "Al le Seen haben i hre Namen! Gl aube nieht, sie hatten keine! 
Menseh! !eh habe dir sehon gesagt, wenn ihr einmal unsere Spraehe gelernt habt, so 
in einem oder in zwe i Jahren, dann wi r st du alles begre ifen. Es gibt Zauberlieder, 
mit denen wir sie anspreehen, wenn sieh die Fisehe vermehren sollen. Sie werden sieh 
nieht ohne unser Zutun vermehren, wir müssen die Namen jedes besonderen Sees singen! 
Es sind alles Namen der Frau, [die sieh in den See verwandelt hat]. Gleiehzeitig 
riehten wir einen Appell an das Dorf; das i st aueh eine Frau. Das Dorf ist aueh eine 
Frau, nieht ein Mann! Alle Dorfer sind Frauen, und alle Seen sind Frauen . Alle haben 
weibliehe Namen. [Das Leben im Dorf, wie in den Seen und Waldern] gesehieht dureh die 
Kraft der Frauen, die Frau ist etwas ausserordentlieh Wiehtiges! So sagt es unsere 
Mythologie, und bei eueh i st es aueh nieht anders. Es gibt doeh eine Koni gin bei 
eueh [in England], es ist doeh eine Frau? Der Mann wird aus der Frau geboren. Nur 
wenn es Frauen gibt, gibt es Kinder und gibt es Manner." Florenee: "Und der Mann, der 
hat eine andere Kraft? " Nagwa ndambwi: "Ja . Den Mann muss es aueh geben , damit es 
Kinder gibt. [ ... ]" 
Florenee : "Dort, wo sieh Kapmakwat4mb4 und ihre Toehter trafen, hat es se hon vor-
her einen See gegeben." Nagwandambwi: "[ ... ] Ja, dorthin pflegte sie zu kommen, bis 
dann di e Verwand lung gesehah. Jetzt ist s ie der See . Es gibt dort ei nen unheimliehen 
Re iehtum an Vogeln und Fisehen, e ine wirkl iehe angwa i st di eser See, missus !" Angwa 
konnte man hi er al s "Brutstatte " oder "Ursprungsor t der Ti ere" übersetzen . Fl orenee: 
"! eh moehte den See ansehauen. Es gibt ihn j a , nieht wahr?" Nagwandambwi : "Oh, e i n 
Riesensee i st es. " 
13.3 . DIE EPIPHANIE DES MAENNLICHEN AHNEN : DER WIND16 
Die exoteri sehe mythisehe Gese hi ehte, deren Uebersetzung i eh im fo l genden anführe , 
stammt aus einem langen Naehtgespraeh, auf der Veranda unseres Hauses, das gegen 
seehs Stunden dauerte; Masoabwan, Ttmbtn , Florenee und i eh waren dabe i . An diesem 
Abend hat Masoabwan aeht sagi in me lanesisehem Pidg in erzah l t. Dieses Gespraeh fand 
se hon ausserhalb des pa radigmatisehen Ze i tabsehnittes, am 106. Tage unseres Aufent-
hal tes , statt. Dennoeh füge ieh diesen Bruehteil hier an, um dem Erseheinungsbild der 
Kapmakwat4mbt ei ne Besehreibung des mann l iehen Ahnen zur Se i te zu stellen . 
Masoabv1an: "Hast du dein Gerat bereit gemaeht? Ja? Gut . Ein sosi ndu [Bewo hner des 
nordli ehen Waldes] , ein Mann aus den früheren Zeiten, hat eine Frau geheira tet. Eine 
andere Frau - in der Gestalt der Betel pal me - befand s i eh in der Nahe seines Hauses. 
Ei ne [ sehone , se hl anke] Betelpa l me wuehs dieht an seinem Haus, er wusste aber nieht, 
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dass es eine Frau ist, er hatte keine Ahnung davon. Er dachte, es ist ei ne [gewohn-
l iche] Betelpalme, die einfach wegen des Genusses der Betelfrüchte da ist. Er selbst 
hat sie gepflanzt , damit er in der Nahe des Hauses einen Betel vorrat hat und nicht 
we it gehen muss, wenn er Lust auf die Früchte vers pürt. Dieser Mann also hat ei ne 
Frau geheiratet, und s ie lebten schon eine Zei t lang zusammen . Nachdem s ie sich in 
der Nac ht ge li ebt haben, ging er - wenn er Bedürfnis hatte - herunter und urini erte 
an den Stamm der Betelpalme. Auch sonst, einfach am Morgen, wenn er aufges tanden war, 
ging er herunter und urinierte an die Pa l me. Jede Nacht [resp . jeden Morgen] machte 
er das. Er wechselte die Stelle nicht, urinierte nicht hier und dort, nein, immer 
genau an den Stamm. Es war ein geeigneter Ort in der Nahe se i nes Hauses, um sich 
etwas zu verbergen . So ging er hin, urinierte an den Stamm der Pa l me , immer wieder, 
immer wi eder, jede Nacht. Er li ebte oft seine Frau , die Frau des Dorfes; sie sch l ie-
fen zusammen, dann ging er herunter, ur i nierte an die Palme, u.s .w . Nach einer ge-
wissen Ze it wurde seine Frau schwanger, und die Betelpalme vor seinem Haus auch; es 
begann sich in ihr ein Ki nd zu entwickeln. Der obere Teil ihres Stammes dicht unter 
der Krone aus Palmwedeln wurde dick, und der Bauch der Frau des Dorfes schwoll auch 
an, bi s sich die Haut spannte. Der Fruchtteil der Pa l me i st auch geschwo llen, die 
grossen Hüllbl atter weiteten sich aus ." Die Verdickung des Palmstammes hoch unter der 
Krone, die ich Fruchtteil genannt habe, ist je nac h der Art der Pal me einen halben 
Meter oder mehr als einen Meter gross, sie ahnelt einem gefül lten Sack oder eben ei-
nem schwangeren Bauch . Schliess li ch offnet sich dieses riesige Gebilde, die Hü l l -
bl atter t rocknen und fa l len ab, und am Stamm werden zwe i veraste l te Zwe ige sich tbar , 
die eine Unzahl an Früchten tragen. Die Menschen ste i gen auf di e Palme und brechen 
die Zweige ab . 
"Die Zeit verging . Der Bauch der Frau wurde ga nz gross, das Kind dar in wurde immer 
kraftiger . Und mit der Pa lme war es nicht anders, ihre Hüllblatter waren schon daran, 
sich ba ld zu offnen, und dri nnen im Fruchtteil hat es schon ein Kind gegeben. Der 
Mann wusste nichts davon, er dachte nur: 'Oh, meine Betelpa lme wird bald tragen, bald 
habe ich schone grosse Betel zweige. ' So dachte der Mann, es waren aber ke ine Betel -
früchte [in die Hüllblatter eingepackt], sondern ein mensch l iches Kind. Di e Ze i t der 
Niederkunft naherte s i ch, das Kind in der Frau war schon voll entwic kelt. Sie spürte 
die Wehen Tag und Nacht, das Kind bewegte sich schon, es war schon auf dem Wege zur 
Geburt . Die Betelpalme spürte auc h die Wehen, ih r Kind wird auch bald durchbrechen, 
hervorkommen . Di e Frauen vom Dorf kamen zusammen , um der Gebarenden zu he lfen, aber 
die Betelpalme hat niemanden, der ihr he l fen würde, s ie i st alleine. Die Frauen vom 
Dorf trafen sich bei der Gebarenden und richteten al les für die Geburt ei n. Schliess-
l i ch gebar s ie in der Nacht ein Kind , und das Neugeborene schrie : ai -ai -ai-ai! 
Gl eichzeiti g gebar die Betel pa lme, s ie beugte sich herunter und gebar auch ein Kind . 
Es l ag unten am Stamm und schr ie : ai-ai-ai -ai! Das Ki nd im Haus desgleichen : ai-ai-
ai-ai ! [Die Menschen im Haus horen es auf ei nmal], sie l auschen in die Richtung zur 
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Betelpalme, dann wenden sie sich wieder zum Kind im Haus. 'Ein Kind schreit dort 
unten, ein Kind schreit,' fahren sie auf. 'Was ist das, dort unten auf der ErdeT Sie 
eilten vor das Haus, leuchteten mit brennenden Fackeln hin und sahen einen neugebo re-
nen Buben, wie er schrie. Das Kind im Haus war auch ein Bub, das auf der Erde auch, 
es wurden gleichzeitig zwei Buben geboren, zwei kas i kasi ." Mit diesem Ausdruck be-
zeichnen die Iatmul Menschen, die gleichzeitig geboren wurden. Es muss nicht am 
gleichen Tag geschehen sein, wie in der vorliegenden Geschichte, sondern im Zeitraum 
eines Halbjahres, d.h. entweder wahrend der gleichen Hochwasserzeit oder wahrend der 
gleichen Niedrigwasserzeit 17 . "Der Mann schaute hinauf zur Betelpalme und sah, wie 
frisches rotes Blut am Stamm herunterrann, gleich wie das Blut der gebarenden Frau 
auf den Hausboden floss. Die Frauen, die bei der Geburt halfen, holten nun Wasser, 
wuschen das Kind und seine Mutter und schnitten die Nabelschnur durch. Gleich machten 
sie es mit dem Kind der Betelpalme, sie brachten es ins Haus, wuschen es und schnitten 
seine Nabelschnur durch. 
"Die neue Mutter sitzt nun und halt zwei Kinder in ihren Armen oder legt sie in 
ihren Schoss . Wie sie im Schneidersitz ihre Beine auseinanderspreizt, legt sie ein 
Kind auf den linken Schenke l , das andere au f den rechten, der Kopf ihres eigenen 
Kindes schaut auf eine Seite, der Kopf des Kindes der Betelpalme auf die andere. In 
einem Schoss liegen zwei Kinder, als ob s ie Zw illinge waren. Sie gibt beiden ihre 
Brüste, sie sorgt für beide. Und die Mutter-Betelpalme schaut zu, sie will ihr Kind 
auch nicht aus dem Blick verlieren. Die Frau des Dorfes und ihr Mann tragen für beide 
Kinder gleich Sorge. Die Frau schaut s i e an und sagt: 'Das sind meine Kinder.' Und 
der Vater sagt auch: 'Das si nd meine Kinder , beide.' - a l s ob beide, das Kind der 
Bete l palme und das Kind der Frau, von einem Elternpaar stammen würden . Mit der Ze i t 
werden sie grosser, die Haut der beiden wird dunkler, beide s i nd gesund und werden 
immer starker. Sie schauen schon, sie konnen l achein, mit der Zeit konnen sie fast 
schon sitzen . Es geht noch nicht ganz; sie setzen sich auf, dann kippen s ie wieder 
um. Sie üben sich, geben sich Mühe, bis sie fest sitzen konnen. Zuerst versuchen sie 
nur, auf dem Bauch zu kriechen, dann beginnen sie, s ich auf den Knien und Ellenbogen 
zu bewegen, bis die Zeit kommt, wo sie zu gehen wagen. Sie rich ten sich auf, machen 
den ersten Schritt und fallen gleich um. Aber sie stehen wieder auf, versuchen es 
wieder. Beide lernen gleichzeitig laufen, gleichzeitig entwickeln sie Krafte zu 
selbstandigen Unternehmungen. Sie sind schon gross, ungefahr so-" Masoabwan zeigt 
mit seiner Hand, wie hoch ungefahr ihre Kopfe waren, wenn sie sich auf der Veranda 
unseres Hauses befanden. Wir sitzen um einen niedrigen Tisch, trocknen grosse Tabak-
blatter über Petroleum-Lampen, die schwaches rotgelbes Licht geben. Masoabwan ist 
ein starker Raucher - unsere Tonbandaufnahmen zischen und ra uschen, wenn wir sie in 
Basel abhoren. Es sind seine Lungenzüge, die so deutlich horbar sind, weil das Mikro-
phon nahe bei ihm installiert war. Er i st die wichti ge Person, und al le, die dabei 
sind, gleich ob Ethnographen oder Pali mbei- Bewohner, horen ges pannt zu, wenn er er-
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zahlt. Die nachtlichen Insektenstimmen bilden eine un aufhor liche Gerauschkulisse; hie 
und da hort man den Schrei eines Nachtvogels. 
"Am Vorm ittag verlasst die Mutter ihre Buben; sie geht zum See fischen und kehrt 
gegen Mittag zurück. [Wahrend eines halben Jahres nach der Geburt ging sie gar nicht 
und dann nur unregelmassig zum See.] In der Zeit, wenn sie abwesend ist, schaut der 
Vater zu den Buben. Er ruft sie beide, und s ie gehen zusammen baden. Er nimmt das 
Kind der Frau des Dorfes auf die Arme und steigt ins Wasser, wascht seinen Korper, 
sein Gesicht, und wenn er fertig ist, stellt er den Buben an den Uferrand. Dann nimmt 
er das Kind der Betelpalme, wascht se inen Korper, sein Gesicht, und stellt ihn auch 
an den Uferrand. Die beiden Buben schreiten vor dem Vater, wenn sie nach Hause zurück-
kehren. [Die latmul gehen immer einer hinter dem anderen auf schmalen Wegen . Der Va -
ter geht nie vor seinen Kindern, und der altere Bruder nie vor einem jüngeren . ] So 
gehen sie immer zusammen baden, so sorgt der Vater für die beiden. Am Abend stellt 
die Mutter für die beiden Buben Essen in ihren Taschchen bereit und sagt zu ihrem 
Mann: 'Da ist das Essen für den alteren, da für den jüngeren . ' Das Kind der Frau des 
Dorfes schrie namlich zuerst, deshalb nennt man ihn alteren Bruder, und das Kind der 
Betelpalme erst danach, deshalb nennt man ihn jüngeren Bruder. 'Wenn du sie morgen 
früh gebadet hast und ihr ins Haus zurückgekehrt se id , gib ihnen zu essen, hier ist 
die Portion für den alteren, hier die für den jüngeren Bruder. Gib ihnen das Essen, 
sorge für s ie, ich komme dann bald zurück .' So macht sie es immer , sie ste llt das 
Essen bereit und geht . 
"Einma l hat die Mutter wieder da s Es sen für ihre Sohne vorbereitet. Ein Sagofladen 
und ein Stück Fi sch in ein Taschchen für den alteren , für den jüngeren das gle iche, 
einen Sagofladen und ei n Stück Fisch in ein anderes Tas chchen. Dann bricht s ie ein 
paar Bananen von e iner Staude ab und teilt s i e unte r di e Brüder au f , jedem die gle iche 
Anzahl in se ine Ta sche . Dann sagt s ie ihrem Mann : 'Morgen, nachdem ihr gebadet habt, 
sagst du ihnen, dies ist die Port ion für den alteren, dies für den jüngeren Bruder. ' 
Am Mo rgen geht sie fischen, und der Vater nimmt die beiden Buben zur Wasserste ll e . 
Nachdem si e gebadet haben, kehren s i e zurück, und der Vater sagt zu ihnen: 'Ai, ihr 
beiden! Dies ist die Portion für dich, den alteren , und dies für dich, den jüngeren 
Bruder. Mama hat es für euch vorbere itet, ihr konnt essen.' So sagt er, zeigt ihnen 
ihre Taschchen, und jeder nimmt se ine zu s i ch. Dann verlasst er sie und geht ins 
Mannerhaus . Das Kind der Betelpalme war mit seinem Essen zuerst fertig, es ass alles, 
auch die Bananen, auf. Das Kind der Frau des Dorfes hat seine Portion auch gegessen, 
aber die Bananen noch nicht. Wie es seine Bananen isst, beginnt ihm das Kind der 
Bete lpalme Bananen aus der Hand zu reissen , bis es eine erwischt hat. Der altere Bru-
der sagt : 'Ai, deine hast du schon aufgegessen! Warum nimmst du mei ne Banane!' Der 
andere antwortet : 'Aber was! Es war zu wenig, was ich hatte! Du hast schon genug ge-
habt, so kannst du mir doch was geben!' Der andere wehrt sich: 'Nein, nichts gebe ich 
dir!' Das Kind der Frau des Dorfes beginnt zu weinen , und das andere, das Kind der 
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Betelpalme, sitzt da und isst die Banane, die es seinem Bruder weggerissen hat . Der 
Vater hort die Sehreie des Kindes, des alteren Bruders, verlasst sofort das Manner-
haus und eilt zum Haus, um zu erfahren, was gesehieht . 'Oh, was ist, was ist! Was 
treibt ihr da! Warum weinst du, worüber streitet ihr?' fragt er von unten her. '!eh 
streite nieht! Mein jüngerer Bruder hat mir meine Banane genommen, und deshalb weine 
ieh. !eh habe ihm gesagt, es sei meine Banane, aber er horte nieht auf mieh und ass 
sie auf. So weine ieh.' Der Vater steigt ins Haus hinauf und sagt zum jüngeren der 
Brüder: 'Du niehtsnutziger Kerl, was fal l t dir ein! Mama hat eueh beiden gleiehe 
Portionen vorbereitet, warum nimmst du denn, was deinem Bruder gehort? Hast du nieht 
genug gehabt, dass du deinem Bruder die Banane nimmst ? Das ist nieht riehtig! Das 
darfst du nieht maehen, deinem Bruder das Essen wegnehmen! Du Halunke!' Der Vater hat 
den jüngeren ausgesehimpft und so den alteren Bruder beruhigt. Der altere horte auf 
zu weinen, und beide spielten weiter zusammen. Wie die Mutter [um die Mittagszeit] 
naeh Hause zurüekkehrt, kommt der altere Bruder zu ihr, fasst sie an der Hand und 
sagt : 'Mama, der jüngere Bruder hat mir das Essen genommen, und ieh weinte. Papa kam 
und hat ihn ausgesehimpft, und ieh weinte dann nieht mehr.' Di e Mutter hort ihn an 
und sagt: 'Ai, i eh habe das Essen für eueh sorgfaltig vorbereitet, in zwei gleiehe 
Portionen, für dieh und für ihn . Warum hast du sein Essen genommen, du niehtsnutziger 
Kerl! Du bist ni eht mein Kind, du bist ja nur ein Kind der Betelpalme! Nieht eine 
Frau des Dorfes hat dieh ge boren! Was unter stehst du dir, Essen zu nehmen, das dir 
ni eht ge ho r t! So rgt et wa deine Mutter für di eh? Gibt s ie di r Essen? ' So sehimpft die 
Frau des Dorfes, und die Bet elpalme hort si e . Di e Be tel pa lme sehamt s ieh und beg innt 
zu we inen. Si e wein t und ihre Tra nen fli es sen am Palmst amm herunter . Die Mense hen im 
Dorf sehen das und wundern s i eh: ' Wieso? Es regnet j a ni eht ! Wa s fü r Wasse r fli ess t 
am Stamm der Bete l pa lme herunter ? ' Sie sehauen di e Palme an und spree hen da rü ber. 
"Di e Betel palme wãr sehr bese hamt und überlegte : 'Was kann i eh fü r mei n Kind ma-
ehen ? ' In der Naeht neigte die Betelpalme ihre Krone und sa gte ihrem Kind, es solle 
vom Haus auf di e Erde herunterkommen. Nur das Kind horte ihre Stimme, der Vater und 
die Frau des Dorfes horten sie nieht. Die Betelpalme sagte: 'Komm herunter!' Das Kind 
hat es gehort und eilte auf der Leiter herunter und in die Naeht hinaus. Seine Mutter, 
die Betelpalme, sagte ihm : 'Komm her, stelle dieh da auf meine Sehultern!' Das Kind 
maehte, was sie sagte, und trat auf ihre Blatter [auf den breiten Ansatz der Blatt-
rippe, der sieh beim Stamm befindet] und nahm dort Platz. 'Halte dieh fest an meinem 
Hal s! ' Und es hielt sieh [ am mittleren Teil der Krone, wo sieh die Riesenknospen der 
neuen Palmblatter befinden]. In dem Moment hat sieh die Betelpalme aufgeriehtet und 
fuhr mit ihrem Kind hinauf zu den Wolken, wo es lange Zeit geblieben ist. Die Betel-
palme kehrte zurüe k. 
"Der Vater und die Mutter im Dorf merken niehts davon, sie sehlafen . Am Morgen 
stellt die Mutter das Essen für beide Kinder bereit und geht. Der Vater steht auf, da 
sieht er, dass nur ein Kind, dasjenige von der Frau des Dorfes, aus der Sehlafrohre 
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kommt. Er fragt: ' Was: Wo ist das andere Kind? Wohin ist dein Bruder gegangen?' Der 
Bub antwortet: '!eh weiss nieht, Papa . !eh erwaehte in der Seh1afrohre und war sehon 
a11eine. !eh weiss nieht zu sagen, wohin er ging.' Das verwirrt den Vater . Er hat ke i-
ne Ahnung, wohin das Kind versehwunden ist. Er weiss nieht, dass die eigene Mutter 
dureh ih~e Kraft und ihren Wi 11en es hinaufgenommen hat. Er wundert sieh, Uber1egt, 
fragt im ganzen Dorf Haus fUr Haus, aber niemand weiss etwas. Er beginnt zu weinen, 
er ist traurig darUber, das se in Kind versehwunden ist. Seine Mutter se1bst hat es 
hinaufgenommen und braehte es naeh Mev4mb4t . Das Kind befindet sieh nun in Mev4mb 4t . 
Er ist ein Mann geworden und ver1asst diesen Ort nur, wenn er hinUber naeh K4mbrangawi 
gehen w i 11 . " 
Die zwei Namen s ind einerseits gewohn1iehe Raumbezeiehnungen. Mev 4mb4t ist das 
grosse Wa 1dgeb iet nord1ieh des Sep ik , K4mbrangawi ist die zentra1e Bergkette, die bei 
k1arer Sieht im SUden erseheint. Die beiden AusdrUeke stehen aueh fUr die We1trieh-
tungen der Nord-SUd-Aehse 18 . Auf der anderen Seite ist Mev4mb4t der mythisehe Ur-
sprungsort des Mensehen und K4mbrangaw i der mythisehe Zie1ort , beide zusammen bezeieh-
nen si e zwei versehiedene Aspekte des Jense1ts 19 Bei dieser zweiten Verwendung 
konnen beide AusdrUeke ihrer Fu~ktion a1s Ortsnamen ganz entk1eidet werden , und 
Mev4mb4t ist dann Ubera11: hier, wo man s i eh befindet, unter dem Boden, auf dem man 
sehreitet , oder in den LUften Uber un s . Mev4mb4t ist im Uterus unserer MUtter oder 
gar in Grossbritannien. Die latmu1 verdaehtigen mitunter die weissen Eindring1in ge , 
dass s ie aus Mev 4mb4t kommen. Das ganze grosse Sep ik-Beeken, im Norde n und im SU den 
dureh Bergketten abgegre nz t , mit dem grossen Chambri - See in der Mi tte , wird a1s eine 
Riesen- Vu 1va des mUtter1iehen Urwesens aufgefasst, in dessen Seho ss wir uns a11e be-
f inde n. Dieser Konzept i on zufo1ge 1eben die latmu 1 am Rande der Geseh1eehtsoffnung 
der We 1t. Matkwan vom K1an Nangus ime, die a1teste Frau, der a1teste Menseh von 
Pa1i mbe i Uberhaupt, sagte fo 1gendes Uber Mev4mbH : "Wi r bef inden un s an der Mü ndun g 
des Loe hes, wi r a11 e , die aus Mev 4mb4t gekommen s ind. Die Mensehen im Innern des 
Loe hes haben keine [we ib1i ehen] Roe ke und keine [mann1iehen] Se hambedeekun ge n, und 
sie haben aueh keine Tragtasehen [ein Produkt der Arbe i t der Frauen und ein wiehtiges 
Hi1fsmitte1 bei weib1iehen Arbeitstati gkeiten] und keine Steinaxte [ein Produkt und 
Instrument der Manner]. Sie haben niehts [nur ihren Korper], wenn sie durehbreehen 
[von Jenseits ins Diesseits]. Sie sind naekt naeh dem Durehbrueh, und ihre Geseh1eehts-
tei1e, sei es Penis oder Vu 1va, sind entb1osst. Wir, das Geseh1eeht, das sieh an de r 
MUndung des Loehes befindet, 1egen die Roeke und Hauben an [beides sind weib 1i ehe 
Attribute, die mann1iehen nennt sie nieht]. Die Mensehen im Innern des Loehes sind 
naekt, ihre Geseh1eehtstei1e sind entb1osst, sie sind sosi. Naehdem der weisse Mann 
gekommen ist, hat er woh1 aueh denen TUeher angezogen . " Die A1te 1aeht herz1ieh und 
berUhrt die Haare von F1orenee. Trotz des auffa11igen Untersehieds in der Korperform 
und Korperfarbe sind die Iatmu1 Uberzeugt, dass die europaisehen und austra 1i sehen 
Ankomm1inge g1eiehen Ursprungs sind wie sie. 
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De r Ausdruek sosi beze iehnet zunaehst dense l ben Raum wie der Name Mev4mb4t, 
namlieh den nord li ehen Urwa l d. Dann bezeiehnet er aueh die Bewohner der Wa l ddorfer, 
vor al l em der Sawos, aber aueh anderer Spraeh- und Ku l t urgruppen, die s ieh im Norden 
befinden . Der altere Bruder aus der Erzah l ung Mbarangawis (siehe Kap. 12), der in den 
Wald zurüekgekehrt ist, hei sst Sos4. Hier wird das Wort wie e in Eigenname verwendet. 
Se in jüngerer Bruder, der in der offenen La ndsehaft be im Fluss gebli eben ist, heisst 
Yapmai . Der Ausdruek yapmai bezeiehnet aueh die Fl ussbewohner im al lgemeinen. Die 
ldee des Durehbruehs, des Hervorkommens, betrifft die Entstehung des Lebens, se i es 
pf l anz l ieh oder animaliseh, und vereint in e i nem Bild Geseh l eehtsakt und Geburt wie 
Ei natmen und Ausatmen . Diese all gemeine myth i sehe Idee wird in der Erzahlung 
Mbarangawis mi t der - vi ell eieht hi stor i sehen - Migration der Iatmu l aus dem nord -
liehen Urwald parallel i siert. 
Masoabwan erzah l t weiter: "Die Mutter braehte ihr Kind naeh Mev 4mb 4t, wo es blieb 
und aufwuehs . Nun, als erwaehsener Ma nn, erhebt er sieh, er moehte hinüber naeh 
K4mbrangawi gehen . Zum Zei t punkt , da er kommen will, reiben ihm [d i e Bewohner von 
Mev4mb4t ] seine Hau t rot ein. Sie nehmen rote Erdfarbe und tragen sie auf seinen 
Korper auf, bis er überall rot ist wie . . . was ko nnte i eh als Beispi el anführen , hier, 
wie dieses rote Papier auf der Konservenbüehse, ungefahr so, ga nz rot am ganzen Kor-
per, so kommt er . Wenn seine Zeit da i st, an dem Tag, an dem er kommen so l l, erhebt 
s ieh e i n starker Wi nd . Der Wind bl as t mit gros ser Kraft, al le Baume und Pa lmen neigen 
s ieh in eine Ri ehtung, Betel palmen , Kok os pa lmen, Laubbaume. Ihre Bl atte r erzittern, 
der Wi nd blast s ie al l e i n di e gl eiehe Riehtung. Er erhebt s i eh und kommt, er nahert 
s ieh, und die Mensehen im Dorf wi ssen es . 'Gros ser Wind erhebt s ieh! Ai, er kommt wo hl!' 
Alle s ind er regt, s i e l aufe n zusammen, all e Ma nn er des Dorfes und a ll e Fra uen kommen 
zusamme n, sitzen und warten und halten naeh ihm Aus sehau. 'Pass t auf ! Er wi rd komme n! 
Di eser vi ind i st sehr s ta rk , das i st er! Di eser Wind br ingt ihn her .' Al l e denken da ran, 
dass er kommt , ma n redet zu sammen, man wartet . Sie sehi eken einen Mann auf einen Ba um 
hinauf; von dort kann er besser sehauen . 'Wenn du ihn kommen s iehst, sag st du es un s , 
gut ? Dann wissen wir, dass er bal d da ist . ' Der Mann ist auf e i nen hohen Baum ge-
kl ettert und sehaut gegen Norden. ' Nein, ni emand kommt! !eh sehe niehts ,' sagt er. 
Der Wind bl ast unaufhor l ieh, so sehieken sie noehma l s einen Mann auf den Baum, er 
solle naeh ihm Aussehau halten. 'Aeh, ieh sehe niemanden; nur weisse Reiher, die im 
Wasser standen, wurden dureh einen starken Windstoss aufgeseheueht. Sie fliegen auf 
und zerstreuen sieh in al le Riehtungen, dann lassen sie sieh wieder auf die Wasser-
f l aehe nieder . Aber ihn sehe ieh nieht. ' Man wartet we i ter, man sehiekt wieder ei nen 
Mann auf den Baum, der Aussehau ha l ten so ll , und so weiter- bi s einer ihn end l ieh 
erbliekt. Der Wind tragt ihn, er kommt , er kommt, er kommt mit dem Wind. Die von un-
ten fragen: 'Ai, siehst du i hn ? ' Und der von oben antwortet : 'Aeh, ein rotes Ding, 
ganz rot! !eh gl aube, der Mann kommt!' Die von unten sagen : 'Das ist er! Sehau gut, 
sehau nur gut! Wenn du sieher bist, dass es der Mann ist, sage es uns! ' Der oben auf 
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dem Baum sieht ihn, wie er sich nahert, wie er imrner naher kommt. 'Ach, jetzt kommt 
er wirklich! ' Al le ste ll en sich auf, manche bei den grossen Sch l itztrommel n, andere 
bereiten sich vor, Gesange zu singen; der Mann, der oben auf dem Baum war, ist her-
untergestiegen . Der Wind wird noch starker. Jetzt ist er schon sehr nahe. Die Manner 
des Dorfes schlagen auf die Tromme l n. " Masoabwan schlagt mit seiner Hand auf den Tisch 
und gibt so einen zunachst gleichmassigen Trommelrhythmus an . "Tam- tam-tam- tam-tam-
tarn- -- " Dann singt er ein paar Verse aus einem ku l t i schen Gesang . 
ooo, ihr seid daaa 
tam- tam- tam- tam- ta - ta - ta-tam 
ooo, ihr seid daaa 
tam- tam- tam- tam---
ooo, ihr seid daaa 
tam- tam- tam- tam- ta-ta-ta-tam 
ooo, ihr se id daaa 
tam- tam- tam- tam- ta-ta - ta - tam 
mei--ner Schwester Kin--der 
tam- tam- tam- tam- tam- tam 
W an imeri 
tam- tam 
mein--ner Schwester Mevtmb4tman Kin--der 
tam- tam- tam- tam- tam- tam- tam- tam 
Wanimeri 
tam- tam 
duuu bist winsumbuuu 
tam- tam- tam- tam 
Ktmbraraun Speer! 
tam- tam- tam 
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Ki n-de r 
ta m- ta m 
000, i hr se i d da a a 
ta m- ta m- ta m- ta m- ta - ta-ta - tam 
000, ihr sei d da a a 
ta m- ta m- ta m- ta m- ta - ta-ta - tam 
Der Ausdruck "me i ner Schwester Ki nder", d. h. der pat r i li neare Kla n di eser Kinder 
(auf latmu l lanawa ni mba ), bezieht sich auf die verwandtschaftlichen Beziehungen, 
we l che die Ahnengestalten der Urzeit unter sich haben. Der Name Wan imeri bezeichnet 
ei ne wichtige mann li che Ahnengesta l t des Klanbundes Wenguansap (mehr über si e steht 
im Kap . 15) . Den Ausdruck winsumbu haben wir schon in der Erzahlung von Morondawa 
angetro f fen, wo er die Ge i ster bezeichnete, die in den Baumkronen wohnen. In der 
grossen Mytho l ogie bezeichnet dieses Wort den bewegenden Geist im Gegensatz zur Form, 
die er annimmt, bzw. zur Hülle, in die er sch lüpft, und die ohne ihn leblos bleibt 
(siehe die Ausführungen von Kandtmnawi im Kap. 15) . Das vorliegende L ied macht An-
deutungen über di e zeugende Kraft des Ahnen Wan imeri, der di e Ahnfrau namen s 
Mev4mb4tman schwangert bzw. mit dem sie schwanger i st. Ktmbraraun is t der Eigenname 
seines Speeres . 
o , ihr seid da, 
o, ihr se id da , 
meine Schwester Kinder! 
Wanimeri! 
meiner Schwester Mev4mb4tman Ki nder! 
Wanimeri : 
du b i s t winsumbu , 
Ktmbraraun Speer: 
Kinder , 
o, ih r sei d da, 
o, ihr sei d da! 
Masoabwan : "So sch l ugen sie die Trommel n, al s er vorbeigef logen war und gegen 
Kt mbrangawi verschwand. Aibori bop tiru !" [Typi se h e Se h l ussforme l d er Erzah l un g] 
Florence: "Er kam nicht zurück ins Dorf?" 
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Masoabwan: "Nein, nein. " 
T4mb4nmbang4: "N ei n, er versehwand ." 
Masoabwan: "Er versehwand." 
Fl orenee: "Er kam und hat das Dorf nur angesehaut . Dann versehwand er." 
Masoabwan : "Ja. Er versehwand . Er i st Wani! !eh erzahlte dir von Wani!" Ma soabwan 
laeht l eise und traurig. 
13.4. EIN ZEHNJAEHRIGES MAEDCHEN ERZAEHLT DIE GESCHICHTE VOM KIND DER BETELPALME20 
Wahrend des hoehsten Wasserstandes im Jahr 1973, zwisehen dem 10 . und 17. April, 
veranstalteten wir eine Umfrage über die Tagesaktivitaten der Mitglieder von seehs 
Hausgemeinsehaften, i nsgesamt von 40 Pe rsonen. Taglieh zwei Mal, um die Mittagszeit 
und am Abend, baten wir jede von diesen Personen zu erzahlen, was sie im vorausge-
henden halben Tag maehte und was ihr zugestossen ist . Unser standardisi erter Frage-
bogen hatte zwei Sehwerpunkte. Erstens wo l lten wir über al le Nah rungsmi ttel Beseheid 
wissen, die in jeden der elf Haushalte taglieh Eingang gefunden und auf verseh iedenen 
Tausehwegen den Haushalt wieder verlassen hatten. Zweitens haben wir für jede Person 
die tagliehe Abfolge ihrer Begegnungen festgehalten und kna ppe Angaben über den 
Charakter diese r Interaktionen notiert . Pro Ha l btag und pro Person haben wir immer 
eine vorstrukturierte Karteikarte ausgefüllt . Erst am letzten Tage der Befragung 
nahmen wir Tonbandgerate mit und liessen di e Beteili gten ihren Tagesab l auf fre i er-
zahl en. Die mei sten von diesen 40 Personen haben darüberhi naus ei ne oder mehrere 
mythisehe Erzahlu ngen hinzugefügt . 
Das Wasserniveau erreiehte in diesen Woehen den hoehsten Stand. Se i t drei Monaten 
hat es im ganzen Dorf ke ine troekenen Stellen mehr gegeben, mitunter befindet sieh 
die Erde drei bi s vier Meter tief unter Wasser. In den meisten Hausern, die wir wah -
rend der Befragung zweimal tag li eh besueht haben, musste der Hausboden erhoht werden , 
um die Wohnstatte gegen das steigende Wasser zu siehern. Von Haus zu Haus muss man 
im Kanu fahren oder sehwimmen . Wir , Florenee und ieh, padde ln zum naehsten Haus, wo 
sie die Befragung durehführt . Dort steigt sie aus, und ieh fahre weiter zu einem der 
Hauser , wo i eh die Befragung durehführe . Heute, am letzten Tag, dauert alles langer , 
weil man uns myth i sehe Gesehiehten erzahlt. !eh halte mieh bei Ag4 nda auf, einer 
alteren Frau, die all en Kindern der Mannerhausgemeinsehaft Nambar4man bekannt ist, 
wei l s ie gerne er zah l t . Fl orenee wartet auf mi eh in einem anderen Haus , wo zwei Frauen 
von Piakna, dem altes ten Sohn von Nagwandambwi, mit ih ren Kindern l eben. Es ist sehon 
Naeht, eine s iebenkopfige Gesel lsehaft sitzt um eine Lampe herum. Die Tagessehilde-
rungen hat Florenee l angst aufgenommen, jetzt s ind mythisehe Gesehiehten auf dem Pro-
gramm; eine der zwei Mütter erzahlt, da nn wieder eines der Ki nder. An diesem Abend 
wu rden insgesamt elf sagi im Haus der Frauen von Piakna erzahlt, bis ieh mit dem Kanu 
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am Floss vor dem Haus anlegte, um Fl orence abzuholen. 
Mbuniagwi, die zehnjahrige Enkelin von Nagwandambwi und Masoabwan, erzahlte 
Florence die Geschichte über das Kind der Betelpalme. Es handelt sich um einen sepa-
raten Ueberlieferungsstrang. Mbuniagwi hat die Geschichte nicht von Masoabwan gehort, 
sondern von jener Ag~nda, bei der ich wahrend des gleichen Abends sass und deren 
Geschichten ich zuhorte. 
"Es gab einen Mann, und seine Frau war schwanger. Er pflegte aus dem Haus herunter-
zusteigen und immer an den Stamm einer Betelpalme zu urinieren. Er urinierte immer 
nur an diesen Stamm der Betelpa lme. Nach einer gewissen Zeit gebar seine Frau einen 
Sohn, und die Betelpalme gebar auch einen Sohn. Unten beim Stamm lag ein Kind und 
weinte. Menschen im Haus horten es und nahmen es hinauf. Sie nahmen es ins Haus und 
gaben es der Frau. Sie legte ihr Kind auf ein Kissen, nahm das andere Kind auf ihre 
Arme und gab ihm die Brust. So machte sie es abwechslungsweise; ein Kind legte sie 
ab, wahrend sie das andere stillte . Sie sorgte für beide, bis sie grosser wurden, 
ungefahr so gross wie Nsares~ [die anwesende jüngere Schwester von Mbuniagwi]. So 
lebten sie zusammen . 
"Einmal gab ihnen ihr Vater Bananen, eine dem Kind der Betelpalme, eine dem Kind 
seiner Frau, und sie begannen zu essen. Dem Kind der Betelpalme schmeckte die Banane 
so sehr, dass es auch die Banane des Kindes der Frau vom Dorf haben wollte. [Als es 
s ie nicht bekommen konnte] begann es zu weinen und zu schreien . Der Vater gab ihm 
eine zweite Banane, und es beruhigte sich und ass sie. 
"Die Mutter kam, und das Kind, das s ie selbst geboren hat, erzahlte ihr all es. Die 
Mutter verprügelte das Kind der Betelpalme und zerkratzte ihm das Gesicht. Es stieg 
aus dem Haus hinunter, setzte sich zum Stamm der Betelpalme und weinte . Wie es weinte, 
neigte sich die Betelpalme und nahm es weg, in ein anderes Dorf. Der Vater war trau-
rig , und das Kind ging ihm nicht aus dem Sinn. 
"Unterdessen wuchs das Kind der Betelpalme auf, und als aus ihm schon ein erwach-
sener Mann geworden war, kehrte es mit seiner Mutter [der Betelpalme] zurück. Bei 
seiner Rückkehr veranstalteten die ngi pma-Baume ein grosses navi n-Fest für ihn. Sie 
tanzten, sie bewegten sich hin und her, es war ein Fest für das Kind der Betelpalme. 
Aibori bop tiru !" (Ueber das navi n-Ritual siehe Kap. 16.) 
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14. DIE LIEDERABENDE AM ANFANG DES AUFENTHALTES 21 
Gleich nach unserer Ankunft entfalteten die Frauen und die Jugendlichen der Manner-
hausgemeinschaft Nambar4man eine unerwartete Aktivitat . !m Rahmen der Vorbereitung 
unseres Feldforschungsaufenthaltes hatte Prof. Schuster mehrmals Palimbei noch vor 
unserer Ankunft besucht, um die Bewohner, vor allem die Reprasentanten des 'local 
government', zu fragen, ob sie mit einem langen Besuch zweier Ethnologen einverstanden 
waren. Aus diesen Gesprachen wussten die Dorfbewohner Bescheid, was unsere Ziele wa -
ren, namlich, dass wir ihr Leben moglichst gründlich kennenlernen und ihre Sitten und 
Brauche studieren und do kumentieren mochten. Am dritten Tage unseres Aufenthaltes 
wurde für den Abend ein Auftritt der Jugend angekündigt; mit Spannung erwarteten wir, 
was geschehen würde . Nach der Abenddammerung stellte man unsere Petroleum-Lampe vor 
dem Haus auf. Sie beleuchtete nur einen beschrankten Ausschnitt der Wiese; die Kronen 
der Kokospalmen in der Hohe und der nahe Waldrand verschwanden in der Dunkelheit. Um 
das Li cht herum versammelten sich jüngere und altere Frauen, sie redeten in ihrer 
Sp rache, l achten, und schliessli ch begannen sie- für uns- zu singen. 
Was man uns vorgesungen hat, war kein einheitliches Ri tua l. Manche von den Lie-
dern, die wir an die sem ersten Abend gehort haben, bilden sonst einen Bestandteil 
einer klar definierten rituellen Situation, andere haben keinen so l chen Platz und 
werden bei mannigfachen informellen Gel egenheiten gesungen. Die Frauen berieten sich , 
suchten in ihrem Gedachtnis ein Thema, bis Nd4magwa vom Klan Sambrap einen Einfall 
hatte. Si e war unsere Nachbarin, Mutter von mehre ren Kindern, Ehefrau von Maringi, der 
uns ein paar Tage spater besuchte und un s die Gesc hichte üb er die En tstehun g der Sago -
pa lme erzah l te . Nd4magwa sagte: "Al s wir junge Madchen waren, bauten wi r oft wahrend 
der Trockenzeit ein Hausc hen draussen vor dem Dorf am Waldrand. Dort verbrachte n wir 
Abende und Nachte und sangen Lieder, die man mari nennt. Singen wir vo n diesen mari -
Li edern!' Das Lied, das die Frauen anschliessend anstimmten, führe ich in einer deut-
schen Uebersetzung an, welche die rhythmische und melodische Struktur des Gedichtes 
fallen la sst und nur den Sinn wiedergibt . Um diesen zu verstehen, müssen wir uns kurz 
mit der Etikette der Liebeserklarung befassen. Die Uebergabe des Essens ist als ein 
Zeichen der Zuneigung zu verstehen, wobei nur die Frau diesen entscheidenden Schritt 
machen kann: sie bittet ihre Schwester, dass sie z.B. ein paar Früchte der Betelpalme 
einem der Brüder des Mannes, der ihr gefallt, übergibt. Wenn dieser die Früchte zu 
sich genommen hat, kann ein geheimes Treffen und ein Liebess pie l zustande kommen . 
Min , ein Wort, das im Text vorkommt, bezeichnet eine Schlingpflanze und ihre zapfen-
formigen Blütenstande, die wegen ihres Aromas zusammen mit den Früchten der Betelpalme 
gekaut werden . Das Betelkauen hat im sozialen Umgang der Iatmu l eine Ste ll ung, die 
mi t der Stellung des Alkohols in unserer Kultur vergleichbar ist; die pharmakolo-
gische Wirkung des Betels kann aber eher mit der Wirkung des Koffeins oder des Niko-
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tins verglichen werden. Das erste Wort ist ein mannlicher Name, der im Originaltext 
mit einer Vokativendung versehen ist : das sprechende Subjekt des Gedichtes ist eine 
Frau, die einen Mann anspricht. 
Yandabimeri, jenes min , nach dem du gefragt hast, 
jenes min habe ich dir langst gegeben, 
jenen Betel, nach dem du gefragt hast, 
jenen Betel habe ich dir langst gegeben. 
Wozu eigentlich wollen wir uns treffen? 
Ach, wegen dem, was ich dir gegeben habe, 
wollen wir uns treffen? 
Wandabimeri, jenes min , nach dem du gefragt hast, 
jenes min habe ich dir langst gegeben .. . ete . 
!m zweiten mar i -Lied , das uns die versammelten Frauen vorgesungen haben, wird das 
Hauschen al s eine Frau angesprochen. Die Seen, Walder und Hauser we rden mit Ahnfrauen 
identifiziert , da s Mannerhaus selbst , in das die Frauen norma lerweise ni cht hinein-
gehen, wird als eine Frau gedacht, das Wohnhaus, das di e Domane der Frau bildet, wird 
au ch al s eine Frau gedacht , und da s kl eine Hausc hen, das s i ch die Ju ge nd am Wald ra nd 
gebaut hat, desgl ei chen. 
Mit dem dr i t t en Li ed wec hse l t das Thema auch di e Gesa ngsform: nun s ing t Nd ~magwa 
all ein ein langsame s Trauerli ed. Eine junge Frau beweint ihre Sc hwe ster , di e das Opfer 
der Kopfjagd wurde : Eines Tages fuh r diese in ihrem Kanu aus , um nach der Beute in 
den Fischreu sen zu schauen. Manner von einem feindlichen Dorf haben sie getotet und 
ihren Kopf erbeutet. Das Lied selbst schildert nicht das Ereignis, auf das es s i ch 
bezieht ; dafür enthalt es mythologi sche Hinweise, die ohne gewis se Kenntnisse nicht 
deutbar sind . Mandawa bzw. Nambandawa sind Namen einer wichtigen weiblichen Ahnen-
gestalt des Klan Wengnaud~; sie sind im Ori ginaltext mit Vokati vendung versehen. Das 
sprechende Subjekt des Gedichtes, di e lebende Schwester, spri cht ihre tote Schwester 
mit dem Namen der Ahnfrau an. Wambimaramb~ bzw. Ndangimaramb4 sind mythische Namen 
des grossen Chambri-Sees, der sich südlich des Gebiets der Zentral-latmul erstrec kt . 
Die Ahnfrau wird nicht mit dem gewohnlichen Verwandtschaftsterminus für die Schwester 
angesprochen, sondern mit einem Ausdruck, der die gemeinsame Abstammung von derselben 
Mutter betont : ki ta yal lagwa ; ki ta bedeutet "eins", yal bedeutet "Bauch" und tagwa 
bedeutet "Frau''. Die Ahnfrau Mandawa erscheint in den Erzahlungen in der Form einer 
Tauchente, auf latmul man . 
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Mandawa, Voge lfrau, meine eigene Sehwester! 
Nambandawa, Vogelfrau, meine eigene Sehwester! 
Unsere Grossmutter Wambimarambt, Ndangimarambt! 
'Komm her,' sagtest du, 'g e ben w i r 
dem kleinen Kind ei n wenig essen!' 
'Nein, ieh will nieht!' sagte ieh. 
Wundawa, Vogelfrau, meine eigene Sehwester! 
ete. 
Das naehste Trauerlied singen die Mütter und die Sehwestern eines jungen Mannes, der 
in die initiierende Ritualversammlung aufgenommen wurde und gerade die hoehsten 
Sehmerzen erleidet. Wahrend mehrerer Stunden sehneidet man ihm in die Haut ausgedehnte 
Muster ein. Die Frauen nahern sieh dem hohen Zaun, hinter dem das Ritualgesehehen ver-
borgen ist, und singen. Ndtmagwa sagte: "Als im vorigen Jahr Babrundu und Sangindu in 
die Umzaunung aufgenommen wurden, haben wir gesungen und geklagt . !eh will nun ein 
Lied singen, das eine Frau aus Aibom sang, als sie bei dieser Gelegenheit bei uns in 
Palimbei war . " 
Mutter , du hast mieh getragen und geboren , 
nun werde ieh in die Welt 
der erwaehsenen Manner versetzt, 
nun werde ieh Ehemann. 
Mutter, du hast mieh getragen und geboren, 
nun werde ieh in die Welt 
der erwaehsenen Frauen versetzt, 
nun werde ieh Ehemann. 
Gesehehe, was will! Einen Rüeken 
ohne Muster, wie es die Frauen haben, 
werde ieh nieht mehr haben! 
Ai, mein Rüeken! Ai, meine Haut! 
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Mutter, du hast mich getragen und geboren, 
ete. 
Eine andere Frau, Nagiand4minsawa vom Klan S4ma l, übernimmt jetzt die Initiat ive. 
Sie und ihr Ehemann haben uns spater über die Institution des Marktes Auskünfte ge-
geben; 52 Tagesschilderungen von ihren Kindern hat Florence Weiss zum zentralen 
Materialkorpus ihrer Dissertation gemacht. Aagia sagte: "Singen wir jetzt von jenen 
Liedern, die wir sangen, als wir kle ine Madchen waren und für unsere noch kleineren 
Geschwister Sorge tragen mussten, wenn unse re Mü tter am Vormittag zum See hinausge-
fahren waren!" Die Mütter gehen ihrer Arbeit nach, die Vater desglei chen oder sitzen, 
wenn es keine Arbeit gibt, im Mannerhaus. Die Kindergruppen bl eiben ohne Aufs ich t der 
Erwachsenen. Die alteren Kinder unternehmen, wenn sie nicht an den Arbeiten der Er-
wachsenen teilnehmen mochten, selbstandig etwas; die jüngeren bleiben im Haus und in 
seiner Umgebung, noch im Bereich des Dorfes. Diese Kindergruppen sind frei in der 
Wahl i hrer Beschaftigungen, nur die Notwendigkeit schrankt s ie ein, für die Kl einsten 
im Alter zwischen einem und zwei Jahren zu sorgen . Gleichzeitig ist es für di e Mad-
chen im Alter von 8 bis 13 Jahren eine Gelegenheit, verantwortliche Aufgaben zu über-
nehmen, di e den Aufgaben der Mutter ni cht unahnl ich s ind . Fü r die kleinen Kinder, die 
bis zum vollendeten zweiten Jahr oder noch l anger gestillt werden, sind es die schwie-
rigsten Stunden ih rer Tage, wenn die Mütter den ganzen Vormittag unerreich ba r werden . 
Je alter sie si nd, desto mehr bi l det die Sp iel gru ppe der Kinder einen befriedi genden 
Ersatz für die abwese nde Mutter; wenn s ie noch jünge r s ind , l eiden si e und weinen. 
Die alteren Geschwi ster befassen s i ch mit ihnen, strei cheln und pflegen s ie, bi s s ie 
einschlafen, oder bis sie in bessere Laune kommen . Ein einsames Kind weinen zu la ssen, 
ware nach den Vorste l lungen der latmul ein unverzeihliches Versaumnis; in Wirklich-
ke i t kommt es auch nicht vor . Nun bes innen sich die erwachsenen Frauen diese r Tage 
und singen Lieder von dama l s. 
Von dieser Seite nahert sich 
ein Manneskopf, e in Manneskopf, 
er nahert sich , er nahert s ich, 
er nahert sich , er nahert sich . 
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Von jener Seite nahert sieh 
ein Frauenkopf, ein Frauenkopf, 
er nahert sieh, er nahert sieh, 
er nahert sieh, er nahert sieh. 
Die Wipfel von weigi n und Hipfel von maso 
sind verfloehten und verwaehsen, 
sie bilden ein Daeh, darunter man sieh 
versteeken kann. 
Hop, eine Ente startet! pat , pat , pat , pat ! 
tont der Flügelsehlag. 
Die Wipfel von weigi n und Wipfel von maso 
sind verfloehten und verwaehsen, 
ete . 
Eine ande re Frau, Kwinsikamboi vom Klan Wenguandi, se hlagt zwei weitere so lehe Lieder 
vor. 
Al l e kleinen, kleinen Mensehen s ind geblieben, 
geb lieben, geblieben, geb lieben, 
alle grossen, grossen Mensehen s ind gegangen, 
gegangen, gegangen, gegangen. 
Das Gerat der Fiseherin taueht ins Wasser, 
die Fisehreuse taueht ins Wasser -
sehieb sie, sehieb sie, 
runter, runter, 
morgens im See 
taueh sie ein! 
Alle kle inen, kleinen Mensehen sind geblieben, ete. 
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A Dieses schreiende Kind 
lege i eh au f e in Palmenbett, 
lege i eh au f ei n P a l menbett, 
dieses weinende Kind 
lege i eh au f e in Bambusbett, 
lege i eh au f ei n Bambusbett. 
Kolimbangt kommt und isst dich auf, 
Yambatmbangt kommt und isst dich auf, 
i eh lege di eh h in, h in h in h in h in! 
i eh lege di eh h in, h in h in h in h in! 
B Dieses weinende Kind 
lege i eh au f ei n Bambusbett, 
l ege i eh au f ei n Bambu sbett, 
dieses schreiende Kind 
l ege i eh au f e i n Palmenbett , 
l ege i eh au f e in Pa lmenbett . 
Yambatmbangt kommt und i ss t dich auf, 
Kolimbangt kommt un d isst di ch auf, 
i eh 1ege di eh hin, h in h i n h in h in! 
i eh lege di eh hin, h in h in h in h in! 
Kolimbang4, resp. Yambatmbang4 sind Namen ei ner wichtigen mann l ichen Ahnengestalt des 
Klans Yatm41 . Die Strophen pflegt man bei al l en Liedern, die ich zitiert habe, mehr-
mals nacheinander zu singen, meistens mit kleinen Abwand l ungen. Beim letzten Lied 
habe i ch eine voll standige Wiederholung der Strophe angeführt, damit man sich ein 
Bild über diese Art der symmetrischen Abwand l ungen machen kann . Wenn i n der Strophe A 
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zuerst das "schreiende" Kind und das "Palmenbett" und erst nachher das "weinende" 
Kind und das "Bambusbett'' kamen, so ist es in der Strophe B umgekehrt. Wenn in der 
Strophe A Kolimbang4 dem Yambatmbang4 vorangeht, ist es in der Strophe B umgekehrt 
- Yambatmbang4 geht voran. Wenn wir das Lied weiter singen mochten, würden wir die-
selben Strophen wiederholen, aber mit einem neuen Namenpaar aus dem reichen Namen-
schatz, den jeder Klan besitzt, und mit einem neuen Paar von Pflanzenarten, aus denen 
das Bettgestell gemacht wurde . Solche Systeme der Wiederholung und Abwandlung der 
Strophenteile finden sich bei den sui sagi , den ku ltis chen Liederreihen, die bei or-
ganisierten rituellen Anlassen von Mannern gesungen werden, in einer ziemlich kompli-
zierten Form wieder. 
Nun wollen wir zu jenem Abend zurückkehren, an dem wir die melancholischen Lieder 
der latmul zum ersten Mal gehort haben. Plotzlich brach der Gesang ab, unsere Lampe 
wurde geloscht. In fast vollstandiger Dunkelheit erwarteten wir eine Wendung. Die 
jungen Manner, die zwar am Gesang der Frauen nicht teilgenommen hatten, dafür aber 
um so mehr als Organisatoren und Dolmetscher beschaftigt waren, erklarten uns, dass 
jetzt die Knaben ihren Feuertanz zeigen würden. Dann erschienen brennende Gestalten. 
Sie schwankten von einer Seite auf die andere, an ihren Füssen und Handen flackerten 
mehrfache Flammen, besondere Feuer beleuchteten ihre Gesichter mit den weit aufge-
rissenen Augen . Nach kurzer Zeit verschwanden die Gestalten wieder, nur kleine Stücke 
von Glut im Gras verrieten die Orte, wo sich die Tanzer noch vor kurzem befunden 
hatten. Am nachsten Tag liessen wir uns erklaren, wie die Knaben die Dutzende von 
kleinen Fackeln handhaben, die zwischen allen Zehen und Fingern und im Mund gehalten 
werden und moglichst gleichzeitig entzündet werden müssen . 
Nach der Vorführung machten wir wieder Licht, sprachen noch eine Weile miteinander 
und gin gen schliessl i ch alle schlafen. Am nachsten Tag abends fo l gten wir der Einla-
dung der anderen Mannerhausgemeinschaft nach Payamb4t . Mit dem eben geschilderten 
Aufwand, der unsererseits nicht kleiner war- haben wir doch alles fleissig auf den 
Tonband aufgenommen und photographiert -,hatte die Mannerhausgemeinschaft Nambar4man 
ein Ungleichgewicht geschaffen, das sofort am nachsten Tag behoben werden musste. 
Die Payamb4t luden uns in ihren Dorfteil ein und veranstalteten eine ahnliche Vor-
führung. An den nachfolgenden zwei Abenden haben wieder die Nambar4man Vorführungen 
organisiert, es kamen auch altere Manner, mischten sich hie und da in den Gesang ein, 
korrigierten Fehler oder halfen, wenn sich die Sangerinnen nicht erinnern konnten, 
wie eine Strophe weiter geht. Zu den vokalen Produktionen gesellte sich ein Schlag-
instrument. Diesmal versuchten die Payamb4t nicht, Schritt zu halten. Manche von 
ihnen kamen hinüber nach Kosimbi und nahmen an den Veransta ltungen teil. Sch liess li ch 
war es klar, dass wir enger zu den Nambar4man gehoren würden, da wir doch auf dem 
Boden dieser Mannerhausgemeinschaft wohnen. Nach dem vierten Singabend horten die 
Vorführungen auf. 
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15. DAS STREITGESPRAECH !M MAENNERHAUS 
15. 1. EIN EREIGNIS IM MAENNERHAUS PAYAMBIT 
!m ersten Monat unseres Aufenthaltes geschah nichts mehr, war wir als Ritua l bezeich-
nen kHnnten. Aus Schi lderungen bekamen wir zwar eine Vorstellung Uber manc he Rituale, 
auch Uber solche, die man nicht mehr miterleben kan n, wie z.B. die Rituale, die wah-
rend der Vorbereitung des Ko pfjagdzuges und danach durchgefUhrt wurden. Das erste 
Ritual, das wir wirk li ch gesehen und gehHrt haben , wa r ein Streitgesprach im Manner-
haus Payambtt, das am 46. Tage unseres Aufenthaltes zustande kam. 
Seit eini gen Tagen wohnten wir bei Ttmbtn und Miat im Dorfteil Payambt t . Ttmbtn 
ist einer der jUngeren Mitglieder des Klanes Kengwivara aus dem Klanbund Wenguansap, 
dem konstituierenden Klanbund der Mannerhausgemeinschaft Payambtt. Sein Vater 
Tavtndambwi spielte eine zentrale Rolle in dem Streitgesprach, das wi r bal d erleben 
sol lten. Miat, die Frau von Ttmbtn, stammt aus dem Dorfteil Namba rtman aus dem Klan 
Mbowi, einem sehr wicht igen und in vielen Hinsichten fUhrenden Kl an der Mannerhaus-
gemeinschaft Nambartman. Aus demselben Kl an stammten un sere ersten Bekannten, unsere 
nachs ten Nachbarn wie Sukundingei, Masoabwan, Nagwandambwi; der letztere ist Vater von 
Miat und Sc hwiegervater von Ttmbtn . Die konstituierenden Klane der Mannerhausgemein-
schaft Nambartman sind andere Klane, z.B . vom Klanbund Ngawingwat-Watmbei, zu dem u.a. 
Mbarangawi und Ndumoi gehHren, die Manner, welche die mythische BegrUndung der bila-
teralen Marktbeziehung mit Marap verwahren. Dennoch geniessen die Manner des Klanes 
Mbowi ei n hohes Pres tige, vor all em wegen ih rer geistigen Bewegli chkeit und ihrer 
mythologischen Kenntnisse. Es i st ni cht gewHhnli ch, dass man den Ehepartner aus ei ner 
anderen Mannerhausgemeinschaft wahlt. Wenn ei ne solche Verbindung zustande kommt, gibt 
es Anlass zu einem besonders ausgebauten Heiratsritual . So war es auch im Fal le von 
Mi at: bevor s ie ihre Famili e in Kos imb i verlassen hatte und in den Dorftei l Payambtt 
zu ihrem Mann Ubergesiede l t war, wurde s ie zum Mittelpunkt ei nes Ritua l s , in welchem 
sie - herausgeputzt wi e eine Ahnfrau - auf einem Hoc ker inmi tten des Zeremoni al platzes 
sass und die Alten der Klane Kengwivara und Mbowi Uber ihren Kopf hi nweg mythische 
Gehe imnisse austauschten. Als wir die Familie von Miat und Ttmbtn gefragt hatten, ob 
wir bei ihnen wohnen kHnnten, war einer der GrUnde unserer Wahl, dass diese Familie 
in Payambtt wohnte und dennoch durch wichtige Strange von Verwandtschaft und Koope-
ration mit der Ma nnerhausgemeinschaft Nambartman verbunden war, wo sich unser fester 
Wohn s itz befand. Florence Wetss liess sich von Miat ihre Lebensweise schi l dern und 
begann, s ich mit ihren sechs Kindern im Alter zwischen einem und zwHlf Jahren zu be-
freu nden. !eh folgte Ttmbtn ins Mannerhaus und liess mir die Sitt en, die dort herr-
schen, erklaren . 
Die geraumige, fast 30 Meter l ange Hall e hat einen l anglichen Grundriss; ein Wal d 
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von Pfosten tragt den Dachboden und die gewaltige Dachkonstruktion - insgesamt 13 
dicke Baumstamme, 40 bis 60 em im Durchmesser, je fünf auf jeder Seite, drei auf der 
mittleren Langsachse. Weitere 14 niedrigere Pfosten tragen die Sitz- und Liegebanke, 
die entlang der Langsseiten des Raumes erbaut sind. Man steigt auf einen Tr itt, dann 
kann man sich auf die Bank schwingen; dort sitzt man am Rande mit herunterhangenden 
Beinen, zur Hausmitte gewendet. Hinter dem Rücken des Sitzenden ist die Bank breit 
genug, dass man sich jederzeit strecken und liegend ausruhen kann. Auf der Seite der 
Bank, die nach aussen schaut, liegt ein langer Balken, der mehreren Mannern gleich-
zeitig als Kopfstütze dient. Das Erdgeschoss ist nach allen Seiten offen, so dass der 
Raum durchlüftet und erhellt ist. Entlang der Langsachse, auf der sich die Mi ttel-
pfosten befinden, sind sechs Feuerstellen verteilt. Mindestens in einer von ihnen 
brennt immer ein kleines Feuer oder glimmt die Glut . Um die Feuerstellen sind mehrere 
Hocker angeordnet, weitere werden unter den Banken aufbewa hrt. Ueber den Feuer stellen 
hangen vom Dachboden mehrere Gestelle, auf denen sich verschiedenes Gerat befindet. 
Holzerne Haken hangen im Raum, an die man die Taschen mit Essen hangen kann, wenn man 
am Morgen ins Mannerhaus kommt. 
Das erste, was man in bezug auf das Mannerhaus lernen muss, ist die Wahl des rich-
tigen Eingangs. In der Mitte der beiden Langsseiten gibt es je einen relativ engen 
Eingang, der sich von beiden Seiten in der Nahe der Hallenmitte befindet und von dem 
man auf dem kürzesten Weg zum Mittelpfosten und zum Zeremon ialstuhl, der neben ihm 
steht, gelangt. Diese Eingange werden nur von alteren Mannern benützt, unter ihnen 
vor allem von solchen, die eine besonders enge Beziehung zu dem Ahnen haben, der in 
der Mitte der Hall e prasent i st. Der ganze mittlere Bereich des Raumes ist den alte-
ren Mannern vorbehalten, die nac hsten Feuerstellen benützen nur s i e, ihre personli chen 
Hocker befinden sich dort in der Nahe des Zeremonial st uhles, und auch die Te i l e der 
seitlichen Banke, die nahe der Mitte s ind, werden von i hnen besetzt . Die jüngeren, 
erst vor wenigen Jahren initiierten Manner haben in dieser Mitte nichts zu suchen; 
ihre Eingange befinden s i ch auf den beiden Schmal sei t en . Di ese Eingange sind breit, 
di e ganze kürzere Seite des Hauses st eht im Gegensatz zu r Langsseite offen; nicht 
einma l die Sitz- und Liegebanke versperren sie. Hier befinden s ich auch die Leitern, 
die zum Dachboden führen. Die jüngeren Manner betreten das Mannerhaus von diesen 
kürzeren Hausseiten her, und dort - an den beiden Enden der Halle- halten sie sich 
auch auf . Dort sind ihre Feuerstellen und ihre Hocker, in respektvoller Entfernung 
von der Mitte. Keinem dieser Jüngeren würde es einfallen, das Mannerhaus einfach zu 
durchqueren, wenn sie von einem Ende zum anderen gehen mochten. Die Manner im mittle-
ren Alter konnen es unter Umstanden wagen. Wenn sie aber an dem Mittelpfosten, am 
Zeremonialstuhl undan den dort sitzenden Alten vorbeigehen, bücken sie sich etwas 
und benehmen sich betont zurückhaltend; moglichst schnel l verlassen sie wieder diesen 
Bereich. Unabhangig von dieser Prestigeordnung sind der ganze Raum des Mannerhauses, 
die Si tzflachen auf den Banken und die tragenden Pfosten unter di e Klane au fgeteilt, 
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die am Bau beteiligt waren. Diese Aufteilung spiegelt eine additive Arbeitsteilung 
wider: jeder Klan hat in der Tat seinen Teil des Mannerhauses erbaut. Diese kla n-
massige Ordnung ist insofern mit der Prestigeordnung verknüpft, als die Bereiche der 
Halle, die nahe der Mitte sind, von den wichtigsten, konstituierenden Klanen einge-
nommen werden. Die klanmassige Sitzordnung wird aber nicht rigid eingehalten und hat 
eine geringere praktische Bedeutung als jene, die mit dem Prestige verbunden ist. Die 
alten Manner derjenigen Klane, denen Bereiche an den beiden Enden zugeteilt sind, 
halten sich dennoch in der Mitte auf. In dieser Halle liegen grosse, mehrere Meter 
l ange Schlitztrommeln aus schwerem Holz. Auf ihnen werden wahrend der Rituale kul-
tische Rhythmen geschlagen. !m Dachgeschoss befinden sich weitere Kultgegenstande, 
vor den Augen der Frauen und Kinder versteckt : weitere Trommeln, Floten, Maskenkostü-
me u.m.a. Der obere geschlossene Raum wird zum Aufenthaltsraum nur bei Ueberschwemmung 
22 des Erdgeschosses 
Es gibt heute Mannerhauser, die mit sehr wenig Schnitzkunst geschmückt sind. Dies 
ist oft Folge des Kulturzerfalls, d.h. der Abwanderung einerseits und des Desinteres-
ses der im Dorf Anwesenden andererseits. Für die Zurückbleibenden würde es eine ge-
steigerte Anstrengung bedeuten, gleich grossart i ge Bauten zu errichten, wie es noch 
für die vorige Generation selbstverstandlich war. Aber schon in der vorkolonialen Zeit 
hat es bestimmte Typen von Mannerhausern gegeben, deren Ausschmückung dem mytholo-
gischen System folgend, d.h. der Regel nach, sehr bescheiden war. Das Mannerhaus 
Payambtt z.B . , so wie es in der traditionellen Mythologie der Zentral - latmul konzi-
piert i st , darf keine geschnitzten Ahnendarstellungen auf seinen Pfosten tragen . !m 
Gegensatz dazu soll ten al l e Pfosten des Mannerhauses Nambartman beschnitzt sein. Vor 
all em das grosse Mannerhaus Wolimbi in Kanganamun zeichnet sich heute noch durch 
eindrucksvolle Schnitzereien aus. 
Am Morgen des 26 . November 1972 traten wir, Ttmbtn und ich, durch den Eingang für 
die Jüngeren ins Mannerhaus Payambtt und hangten unsere Taschen an die Haken. Die 
erste morgendl iche Beschaftigung der Jüngeren besteht darin, dass sie ihre Feuer-
stellen reinigen und den Mannerhausboden fegen; das taten wir gebührlich, und dann 
setzten wir uns auf die hohen Banke. !eh suchte ein Gesprach zu beginnen. !m Manner-
haus befand sich ein Mann, der allgemeines Interesse weckte, da er erst vor einigen 
Tagen ins Dorf kam. Es war ein alterer Mann namens Nsangtt, der nach dem Kriegsende 
mit seiner Familie nach Rabaul ausgewandert war und seither nur hie und da Palimbei 
besucht hatte. Jetzt kam er das erste Mal für einen langeren Urlaub nach Hause. Er 
gibt seine Stelle auf und wird vielleicht nach Palimbei zurückkehren, deswegen be-
nützt er seinen Urlaub dazu, ein Haus zu bauen; es wird das erste Haus mit Wellblech-
dach in Palimbei sein. An jenem Morgen sass er auf einem Hocker und schnitzte eine 
der berühmten Sepik-Masken, die in den Galerien für Hunderte von Dollar verkauft 
werden. Es handelte sich um eine mai -Maske . Die mai-Feste sind die grossartigsten 
Feste der Heranwachsenden und der jungen Erwachsenen; sie haben einen komp lizierten 
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Aufbau, und das ganze Dorf ist an ihnen beteiligt . Jeder Kl an stellt zwei oder mehrere 
mai-Tanzer. Die riesenhaften mai-Kostüme bestehen aus einem reichen Bla tterwerk, das 
die ganze Gestalt der Tanzer bis zu den Knien verhüllt und sich hoch über ihre Kopfe 
t ürmt, so dass die mai -Gestalten übermenschlich gross s i nd . Vorne am Blatterwerk wird 
e in künstliches Gesicht von der Grosse zwischen 50 und 80 em befesti gt, schmal und 
l ang, di e eigentl i che mai-Maske, deren l ange Nas·e bis zum Mund und über das Ki nn hin-
weg herunterhangt (ahnlich wie die Nase des Urwesens aus der Erzahlung Mas oabwans, 
Kap. 12). Die mai -Festlichkeiten bilden den zeremoniellen Abschluss der Jugendzeit, 
haben einen frohl ichen, ausgelassenen Charakter und ermog l ichen in besonderem Masse 
den Ausdruck gegenseitiger Zuneigung. Di e kostümierten Tanzer verstecken unter ihrem 
Blatterwerk dicke Bambusrohren, in die sie hineinsingen und die ihre Stimme unkenntli ch 
machen . Die mai -Gesta lten ersteigen eine hohe Rampe und erscheinen den übrigen Tanzern 
und Tanzerinnen am Hintergrund des Firmaments. Die Lieder ertonen. 
An jenem Morgen hat Nsang4t den holzernen Grundbestandteil eines mai- Ges i chtes in 
der Hand gehabt und an der schwierigen Partie zwischen der Nase und dem Mund gea rbei-
t et . Nsang4t gehort zu einer anderen Lin ie desse lben Kla nes wie T4mb4n , d.h . zum Klan 
Kengwivara . Als europaischer Besucher ka nn man es sich nac h Jahrzehnten kolonia ler 
Verha l t ni sse herausnehmen, von den untergeordneten Tatigkei ten am Ende des Manner-
hauses direkt in die Mitte der alteren Manner überzuwechse1 n und ohne we i teres an 
ihren Gesprachen teilzunehmen. Die Konversation führten wir zunachst im melanes i schen 
Pidg in. Als ich aber mitteilte, dass i ch latmul lernen mochte, wande l te sich das Ge-
sprach rasch in ei ne Sprach lektion um. Es ist schwieri g, Dia l oge wahrend des Di alogs 
selbst zu übersetzen : wenn der Uebersetzer mit jener Person, di e den zu übersetzenden 
Sat z sagte , ni cht ident i sch i st, kommt es bald zu ei nem Subj ektwechse l bei der Ueber-
setzung, und die einfachste Konstellation der redenden und agierenden Subjekte wird 
auf der sprachli chen Ebene unentwirrbar . Die Uebung begann s i ch sch l echt und recht 
zu entfalten, als sie auf einma l unterbrochen wurde. Es kamen drei al tere Ma nner ins 
Mannerhaus . Es war kein gewohnli cher Anlass: zwei von ihnen st ammten aus Yensa n, der 
dritte Mann namens Pa liwan war zwar von Pali mbe i , l ebte aber i n Abusatngei . Er war 
zur Zeit unseres Aufenthal tes der al teste Mann von Pali mbei , darüber hinaus auch ei n 
wichtiger Mythol oge . Er war wirklich alt, und seine Be ine trugen ihn nicht mehr ganz 
zuverla ss i g. Daher legte er den - für ihn mindestens eine Stunde dauernden - Weg von 
Abusatngei nach Pa limbei nu r selten zurück . Sei n Erscheinen , noch dazu in Begl eitung 
von zwei fremden Manne rn, bedeutete etwas Besonderes . Die Aufmerksamkeit meine r Ge-
sprachspartner wandte s i ch von unserem Sprachspi el ab , und man 1-1artete auf das Wort 
der grossen Manner . Der Ausdruc k "grosser Man n" i st eine Lehnübersetzung des Pidgin-
Aus drucks bikpeZa man . Auf Iatmul heisst es nsambwi ndu , wobei nsambwi nicht der ein-
zige Ausdruck für "gross " ist . Nsambwi he i sst eher "r iesenhaft", "umfangrei ch" , 
"gewi chtig". Es gibt im Iatmul ei nen zweiten Ausdruck, numa, der eher "gross" im 
Gegensa tz zu "kl ei n" oder "sehr" im Gegensatz zu "wenig" bzw. "schwach" bezeichnet. 
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Der Ausdruck numa ndu wird für die Europaer und Australier reserviert; einen gross-
gewachsenen Mann bezeichnen die Iatmul als saba ndu . Jeder latmul-Mann, der ein hohe-
res Alter erreicht, ist ein "grosser Mann", ein nsambwi ndu , unabhangig von seinem 
individuellen oder klanbezogenen Prestige. Numa scheint sich dagegen auf die unheim-
liche und für die Neuguinenser unerreichbare militarische und okonomische Potenz der 
weissen Kultur zu beziehen, unabhangig vom Alter der Personen, die sie tragen. Die 
Iatmul haben offensichtlich eine analytische Scheidung zwischen zwei Arten von Pre-
stige vorgenommen. 
Die zwei Manner aus Yensan kamen, um eine Beschwerde vorzutragen. Ihrer Meinung 
nach hat ein grosser Mann von Palimbei namens Kandtmnawi über einen Personennamen 
verfügt, ohne das Recht dazu zu haben 23 . Kandtmnawi vom Klanbund Nawa-Masom war der ein-
zige, der in Palimbei geblieben ist, nachdem seine ganze Verwandtschaft in den Jahren 
1947-49 auswanderte und Yindabu gründete. Einem seiner Neffen schwesterlicherseits, 
der sich im adoleszenten Alter befindet, teilte er den Namen Sisalabwan zu. Kandtmnawi 
glaubte, dass dieser Name zum Namenschatz seines eigenen Klanes gehore und er ihn so 
verwenden konne, wie er es selbst für gut hielte. Bei irgendwelchen zufalligen Er-
eignissen erfuhren die Mitglieder des Klans Kengwivara, dass die Schwester von Kandtm 
ihren Sohn mit dem Namen Sisalabwan ruft. Sofort haben sie protestiert : ihrer Meinung 
nach gehort dieser Name in den Namenschatz des Klanes Kengwivara und darf von keinem 
aus dem Klanbund Nawa-Masom vergeben werden. Kandimnawi lehnte diese Behauptung ab 
und forderte seine Schwester auf, den Namen Sisalabwan weiter zu benützen . In diesem 
unentschiedenen Zustand ist der Streit langere Zeit geblieben, weil die Kengwivara 
den Aufwand einer offentlichen Auseinandersetzung scheuten. Der grosse Mann Agr4mb4 
vom Klan Kengwivara aus Yensan, zur Zeit der grosste Kenner der Mytho logie des Klan-
bundes Wenguansap bei den Zentral -l atmul, hielt si ch nam li ch sc hon l angere Ze it in 
Wewak an cter Küste auf, und ohne seinen Beistand wollten die Kengwivara von Palimbei 
das offentliche Streitgesprach mit Kandimnawi nicht anfangen. Als vor ein paar Tagen 
Agrtmbt für kurze Zeit zum Sepik zurückkehrte, nahm er sofort Kontakt mit Paliwan auf, 
der in Abusatngei von Yensan aus schnell zu erreichen war . Paliwan gehort dem Klan 
Saun an, d.h. dem gleichen Klanbund wie der Klan Kengwivara. Jetzt beschloss man, die 
Anwesenheit von Agrtmbt zu nützen und die offentliche Auseinandersetzung mit 
Kandtmnawi in Gang zu setzen. 
Nachdem Paliwan und die Gaste aus Yensan . Platz genommen hatten und ihr Anliegen 
mit anwesenden Mannern informell besprochen hatten, ertonten die Trommelsignale: Zu -
nachst das Zeichen für die Versammlung aller Manner, dann die besondere Nachricht für 
Kandimnawi, damit er wisse, was er zu erwarten habe. Dann wartet man, redet in Gruppen, 
Neuigkeiten von der Küste und vom Dorf werden ausgetauscht. !eh stellte mich den 
grossen Mannern vor und fragte sie, ob ich die bevorstehende Diskussion auf Tonband 
aufnehmen dürfe. Bis ich das Mikrophon über dem Zeremonialstuhl aufgehangt hatte, 
füllte sich die Halle allmahlich, und Kandimnawi war auch schon anwesend, wohnte er 
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doch in Andimb4t, etwa 5 Minuten vom Mannerhaus Payamb4t entfernt. Er setzt e sich 
nicht zu seinen Gegnern auf die Bank, sondern ein wenig abseits und begann ruhig 
Betel zu kauen. Einen jüngeren Mann schickte man, fris che Blatter vom Wedel einer 
Kokospalme zu holen; bald kehrte er zurück und legte s ie- alle auf die gle i che Lange 
zugeschnitten - auf den Zeremonialstuhl; sie sind ei n unentbehrli ches Requ is i t der 
zeremoni alen Streitgesprache. Gegen zwei Dutzend dünne feste Blatts t re ifen , ungefahr 
einen halben Meter lang, liegen auf dem Stuhl; wenn ei n Redner seinen Auftrit t be-
ginnt, nimmt er das Bündel auf . Er verwendet entweder das ganze Bündel oder die ein-
zelnen Blattstreifen als Mittel der Gestikulation; mit dem Fortschreiten der Argu-
mentation legt er di e Streifen ei nen nach dem anderen auf den Stuhl. Wenn sein Ge-
dankenga ng zu Ende geht, liegt das ganze Bündel wieder auf dem Stuhl. Nun i st sein 
Auftri t t zu Ende , oder, wenn er wei ter reden wil l , ni mmt er das Bünde l nochmal s in 
die Hand und führt die Rede weite r , bi s er wieder al le Blatter abgelegt hat 24 
Gegen halb zwol f Uhr trat Agr4mb4 an den Zeremonials tuh l und begann zu reden. Vier 
Stunden haben die anwesenden grossen Manner die Streitfrage disku t iert , um schliess-
li ch die Versammlung um halb vier aufzulosen, ohne dass der stritti ge Name ei ndeu ti g 
der ei nen oder der anderen Par te i zugesprochen werden konn te. Es war nur das erst e 
vorbereitende Gesprac h, di e erst e Füh lungnahme zwischen den Gegnern. Ein grosser Na-
menstreit wird im voraus angekündigt , damit der Gegner si ch vorbereiten kann und am 
fes t gelegten Tag die Mythologen aus de r ganzen Umgebu ng zusammenkommen konnen. Mit 
den Di skussionen beg innt man schon frü h am Morgen , dami t man den ganzen Tag zur Ver-
fügung hat; di e Gas t e aus den anderen Dorfe rn der Zentral - latmul müssen spates t ens 
eine Stu nde vor der Da~neru ng aufbrechen, um noch vor Ei nbruch der Na cht zuhause zu 
se i n. Wenn di e Strei tfrage ni cht in ei nem Tag ge l ost werden ka nn , t ri fft man s i ch am 
nachs t en Tag wieder . Spater habe ich über zwa nzig so l che zeremonie l le Dis ku ss ionen im 
Ma nnerhaus verfol gt und auf Tonband aufgenommen. Das vorberei tende Streitgesprach über 
den Namen Si sa labwan war das erste und soll al s Beispiel für alle stehen . 
15. 2. EINI GE BRUCHSTUECKE DER WAN I- MYTHOLOG IE 
Noch am Abend des gl eichen Tages begann ich die Tonbandaufn ahme dieses ersten Namen-
stre i tes zu bearbeiten; mein Programm t ag li cher Ue bungen in der Formu li erung e infacher 
Satze schob ich beiseite und macht e mich an di e schwieri gen, sprachl i ch und inhal tl ich 
kompli zi er ten Aussagen des Namenstreites heran. In den fo lgenden dre i Wochen brac hte 
ich mi t Hil fe von T4mb4n di e erste Transkr ipt ion und ei ne f ragment ar i sche i nt erlineare 
Ueber setzung zustande . Am Ende dieser Arbeit musste ich fest stellen, dass mir der Text 
dennoch unverstandl ich bli eb. Di e Schranke best and nicht pr ima r in meiner mange lhaf ten 
Kennt ni s des Sprachsys t ems , sondern i n den kompl exen mythol og i schen Inhal ten, über di e 
gespr ochen wu rde , und in der sel t samen Art und Wei se des Dia l ogs , in dem verschlüs-
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selte Andeutungen gemacht werden, wodurch der Gesprachspartner auf seine mytholo-
gischen Kenntnisse hin geprüft wird. Die Redner sind zwar darauf bedacht, ihre tiefe-
ren Kenntnisse nachzuweisen, doch nehmen sie sich in acht, dass sie ihrem Gegner nicht 
zu viel verraten . 
In dem vorliegenden Kapitel führe ich den einleitenden Teil des Namenstreites von 
Sisa labwan in einer deutschen Uebersetzung an. Diese beruht auf drei Uebersetzungen 
ins melanesische Pidgin: der ersten interlinearen Uebersetzung mit T4mb4n, dann eini-
ge Monate spater der zweiten Uebersetzung mit einem jungen Mann namens Tar4nd4mi, der 
bereits in der linguistischen Analyse der Satze bewandert war, aber vom mythologischen 
System wenig wusste, und schliesslich, kurz vor unserer Abreise, der dritten Ueber-
setzung mit Kumout aus Yensan, einem Mann im mittleren Alter und Familienvater, der 
über betrachtliche mythologische Kenntnisse verfügte. Er stammte aus dem Klan Suarandei, 
der zum Klanbund Wenguansap gehort, zum gleichen also wie der Klan Kengwivara. Kumout 
erwarb seine Kenntnisse zum Teil direkt von Agr4mb4, dem Hauptakteur des Namenstreites 
von Sisalabwan. Die deutsche Uebersetzung ist unvollkommen und enthalt wahrscheinlich 
viele Fehler in den Einzelheiten. Ihr wichtigster Mangel besteht aber darin, dass sie 
aus dem ganzen voluminosen Kommunikationsvorgang einfach nur das wiedergibt, was ich 
verstanden habe, wie ein Rezeptor, der nur eine bestimmte Abteilung des Lichtspektrums 
registriert. Wortwortlich, wie in dem geflügelten Wort vom Eisberg, schwimmen neun 
Zehntel des mythischen Stoffes unter dem Wasserspiegel, und nur ei n Zehnte l ragt in 
die Dialoge hinein. 
Bevor ich einen Teil des Gesprachs irn Wortlaut zitiere, ste lle ich ein paar Infor-
mationen zusammen , Tei le des mythischen Gewebes, die zwar keinen Ueberb lic k über die 
Gesamtkomposition geben, aber geeignet s ind, dem Leser etwas von den Vorstellungen zu 
vermitteln, auf die in den Dialogen dauernd Bezug genon~en wird , ohne da ss s ie au s-
gesprochen würden. Zunachst stel le i ch den Begriff des sisal vor, den Hauptbestandte il 
des strittigen Namens; dann die mythische Gestalt von Wani, um die sich das ganze Ge-
sprach dreht. Das letztere geschieht mit Hilfe eines Liedes, das aus dem Repertoire 
der kultischen Lieder des Klanbundes Wenguansap stammt; diese Lieder werden bei ver-
schiedenen rituellen Anlassen in l angen Reihen gesungen. Sie nehmen auf systematische 
Weise alle mythischen Gestalten eines Klanes durch. In schwer deutbaren kryptischen 
Versen berichten sie über deren Taten und mythischen Schicksale. Schliesslich stelle 
ich noch ein wichtiges Begriffspaar vor: einerseits winsumbu , den bewegenden Geist, 
andererseits seine Erscheinungsforrn, seine Hülle saba . 
Das Wort sisal ist ein gewohnliches Wort der Umgangssprache und bedeutet so viel 
wie "necken", "foppen", wenn es als Verbum gebraucht wird; es kann auch als Substan-
tiv verwendet werden. Die Endung -abwan ist eine der typischen Namenendungen. Sie be-
zeichnet einen besonderen Typus von Namen, die jedes Individuum aus dem Namenschatz 
des Klanes seiner Mutter, d.h. von seinem Onkel mütterlicherseits bekommt. Sisalabwan 
ist die mann liche Variante, Sisales4 die weibliche. Sisal kann sich auch auf Aktivi-
248 
taten und Reaktionen der Erwachsenen beziehen; al s man mir aber erkla r te, was dieses 
Hort heisst, zog man immer wi eder Beispiele aus dem Leben der Kinder heran. Der Be-
griff des sisal ist jedoch mit einem worterbucharti gen Hinweis auf "necken" oder 
"foppen" nur sehr mangel haft definiert. Wenn wir seine spezi fi schen Inhalte dem Leser 
mi tteilen wol l en, sind wir, wie die Iatmul-Uebersetzer, als si e mir ih re Erklarungen 
gegeben haben, darauf angewiesen, diese Eigenschaften an Beispielen zu ze igen, zu-
nachst also die soziale Aktion selbst vorzuführen, auf deren Aspekte sie sich bezie-
hen . !eh beginne mit einem Beispiel aus den europaischen Verhaltnissen, da s aus me i ner 
eigenen Erfahrung stammt und - wi e ich hoffe - geei gnet ist, die Brücke des Verstand-
nisses zu schlagen. Es spiel t auf dem Lande, wo es noch den Dachboden und eine Leiter 
zum Dachboden geben kann . 
Ein kleiner Bub will seinen etwas jüngeren Bruder foppe n. Moge sich der Leser vor-
stellen, dass seine Beine schon soweit gewachsen sind, dass er die Leiter zum Dach-
boden - obwohl nicht ohne Mühe - dennoch erklimmen kann. Wenn die Erwachsenen fort 
s ind, besch l iessen die Brüder, dass s ie die Kisten auf dem Dachboden ansc hauen. Der 
Aeltere steigt hinauf, und der Jüngere, der seine Hilfe brauchen wü rde, fragt über-
rascht : "Und ich?" Der Ae ltere sagt : "Warte ma l, ich schau mich zuerst um, dann hole 
i ch di ch. " Der Jüngere bl eibt unten an der Leiter, verdutzt, enttauscht und vor al l em 
neugierig, was der Ae l tere wohl auf dem Dachboden tre ibt . Je langer er wartet, desto 
wütender wird er, bi s er zu rufen beg innt. Er hort die Schritte seines alteren Bruders 
oben auf dem Dachboden, schwere Gegens tande werden hi n- und hergeschl eppt, Ki stendek-
ke l klappen, Glas - und Meta ll gerausche ertonen, und er , der kl eine, ist ni cht dabei . 
Der Bruder hat ihn gefoppt . Wenn der kl ei ne jetzt mit ei nem Fluch di e Leiter verlasst, 
zu se iner alteren Sc hwes ter geht und zusammen mit i hr mi t Puppen spi elt, war es kei n 
sisal im Sinne des latmul - Sprachsystems . Der Begriff sisal umfasst nicht nur den Reiz, 
sondern auch eine spez ifi sche Art der Reaktion : wenn der jüngere Bruder einen sehr 
starken Wunsch hat, den Dac hboden zusammen mit dem alteren Bruder zu erforschen, wenn 
er so sehr gl ei ch wie sein Bruder sei n mochte, dass er die Be leidi gung gar ni cht ver-
kraften kann und weinend unten an der Leiter bl eibt, dann ist es ein s i sal gewesen; 
der Begri ff bezieht s i ch immer auf die vol l standige Interaktion und schliesst e ine 
ausweglose und ohnmachtige Irri tat ion des Gefoppten ein. Der altere Bruder kann nun 
se inen s i sal abbrechen oder sein Vergnügen daran finden, dass der jüngere von ihm 
vollig abha ngi g i st, und sein Foppen steigern : wenn die Schrei e des Gefoppten beson-
der s laut werden, kann er oben in der Oeffnung des Bodenei nga ngs erscheinen und die 
Zu nge herauss trecken. Wenn er besser erzogen i st, kann er einen schonen Gegenstand 
ze i gen , den er i n den Kiste n, di e für den Jüngeren unerre i chbar sind, gefunden hat . 
Wenn sich die Wut des Jünge ren so weit entwickelt, dass er in die unterste Lei t er-
sprosse beisst, ha ndel t es s i ch um einen vol l kommenen sisal . Der Begri ff setzt eine 
sta rke emot ional e Bi ndung zwi schen dem Foppenden und dem Gefoppten voraus , etwa im 
Si nne des deutschen Spri chworts : was sich li ebt, das neckt s i ch. 
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Kleine Begebenheiten, deren Elemente man als s i sal bezeiehnen kann, ergeben sieh 
alltaglieh im Leben der Kinder, aber aueh der Erwaehsenen. Vi ele Beispiele, die aus 
der Iatmul-Kultur stammen, konnen wir in den Tagesbesehrei bungen finden, di e Kinder 
der Familie Nagia und Ndumoi Florenee Weiss erzahlten, und di e sie zum Ausgangspunkt 
ihrer Arbeit maehte. Daraus greife ieh einen sisal heraus : wi r befinden uns in einer 
Spielgruppe der Kinder, es ist früher Naehmittag, und die Mutter Nagia berei t et das 
Essen zu. S4mbari, ihre 10-jahrige Toehter, streunt im Dorf herum, beobaehtet die 
Arbeiten, die gerade am Haus des Naehbarn durehgeführt werden, dann dreht sie Sehnur 
für ihre Mutter, aber nieht lange; sie hat keine gute Laune. Eine Kindergr uppe l adt 
sie ein, an einem gemeinsamen Spiel teilzunehmen, sie lehn t aber ab: "Oh, ieh mag 
nieht," sagt sie. Dann gesehieht das grosste Ereignis des Tages in der Fami l ie Nagia 
und Ndumoi. S4mbari hat ihren alteren Bruder Kumbal, der gegen 14 Jahre al t ist , 
wiederholt mit einem Bambusstoek gestossen. Er verhalt sieh zunaehst ruh ig, sehl iess-
lieh aber überkommt ihn die Wut, und er sehleudert ihr ein sehweres Stüek Hol z an den 
Kopf; sie ist an der Sehlafe verletzt, und das Blut rinnt. Damit hat Kumbal e ine klar 
definierte Grenze übersehritten, und es droht ihm eine s t renge Bestrafun g dureh die 
Eltern . 
Der 7-jahri ge Kapmakau, der jüngere Bruder der beiden Akteure des sisal , besehreibt 
die Begebenheit wie folgt: "[S4mbari] hat ganz sehwaeh ins Bein von Kumba l gestossen. 
Kumbal fuhr auf und versetzte ihr einen Sehlag an die Sehl afe . Er sehlug s ie und s ie 
weinte. Sie weinte und Papa [wollte Kumbal bestrafen]; aber der sprang davon und Pa pa 
verfolgt e ihn." Sehilderung der 10- j ahri gen S4mbari se lbst: '' !eh habe wi rk li eh nu r 
e in weni g das Bei n von Kumbal berührt , und sehon hat er mi r einen Sehl ag versetzt . Er 
sehlug mi eh da , an di eser St ell e, und da , an di eser St ell e , ha be i eh Se hwell ungen 
bekommen, und es hat geblutet. Di e Mu tter [wollte ihn bestrafen] und verfolgte ihn .. . " 
Die Sehilderung des 14- j ahri gen Kumba l wei eht etwas von den obenstehenden ab; er be-
zei ehnet genau die Ar t des sisal in der Aktion seiner Sehwester - s ie hat seinen per-
sonli ehen Be rei eh verl etzt, den er dadureh herges t ell t hat , dass er ausdrüek l ieh ih re 
Berührungen zurüekgewi esen hat . Er sagte i hr : "Wenn du mit dem Bambu s noeh ein-
mal me in Be in berührst , werde i eh di r ei ne hauen!" Naeh diese r Drohung und diesem Ver-
bot wagte sie dennoeh, ihn zu berühren. In dem restliehen Tei l seiner Sehil derung 
stellt Kumbal die Verl et zung, die S4mbari erlitt, als einen Zufall dar; er will s i eh 
offens ieht lieh von se inem Wutausbrueh dis t anzieren. Es i st zu bedenken, dass er die 
Begebenheit noeh am Abend des gl eiehen Tages er zahl te, d. h. bevor er s i eh wieder mit 
se inen Eltern versohn t hat te. " !eh habe es ih r gesagt , trotzdem stiess sie mieh mit 
dem Bambu s ins Bein. !eh sprang [di e Leiter] hinunter und paekte ei n grosses Holz-
st üek . Aber i eh versetzte ihr keinen Seh lag , i eh warf es i hr nur naeh. Si e war ge rade 
daran, [di e Leiter] empor zust ei gen, und ieh daehte , i eh werde s i e wohl kaum treffen. 
So daehte ieh und warf es ih r nae h. In dem Moment hi el t sie an, und das Holzstüek 
verletzte si e am Kopf ; da , an der Sehlafe , begann s i e zu bluten. !eh sehl ieh mieh 
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davon, und nach ein paar Schritten lief ich, so schnell ich konnte, in den anderen 
Dorftei l. "25 
In der Mythologie des Klanbundes Wenguansap gibt es eine sehr wichtige mannliche 
Ahnengestalt namens Wani; dieser vollbrachte ei nen grossartigen und schrecklichen 
sisal . Die Geschichte kenne ich aber nur bruchstückhaft. Das Wort wani ist gleich-
zeitig die gewohnliche umgangssprachliche Bezeichnung für einen riesigen Baum, eine 
der Dutzende von Baumarten des tropischen Urwalds. Wani ist nicht direkt das Urwesen, 
sondern eine spatere Verwandlungsstufe. Das wichtigste Thema in den mythischen Er -
zahlungen, die ihn betreffen, ist sein Verhaltnis zu seiner Mutter; sie stattet ihn 
mit allen seinen unheimlichen übernatürlichen Kraften aus, sie zahmt ihn aber auch 
und hindert ihn, se ine zerstorende Wut unbeschrankt auszu leben . Er nimmt die verschie-
densten Gestalten an; die wichtigste ist die des drohenden Krokodils. Er offnet se i-
nen machtigen Kiefer und zerschneidet das Opfer. !m 36 . Auftritt des Namenstreites 
von Sisalabwan (ausserhalb des Teiles, den ich zitiere und der nur die Rednerauftritte 
3 bis 16 umfasst) trug Agrimbi ein Lied über Wani vor, um dem Gegner Kandimnawi seine 
drohende Prasenz deutlich zu machen. Das Lied führe ich in einer deutschen Ueberset-
zung an, die wieder auf die rhythmische Struktur des qedichts verzichtet. !m Text 
erscheinen folgende Personennamen: Wanimeri, Punsanmeri - das erste Namenpaar der 
Namen lini e von Wani; weiter die weiblichen Namen Mevimbitman, Kambiambitman- das 
erste Namenpaar der Namen lini e vom mythischen Urdorf, das als eine Ahnfrau gedacht 
wird. Der Name Kavak bezieht sich auf den Erdboden, der auch al s eine Verwandlungs-
stufe des Urwesens aufgefasst wird. Das Wort wansimout ist kein Eigenname; es bezeich-
net die verschiedenen Erscheinungsformen des mannlichen Urahnen, die aus den Wasser-
tiefen den Menschen entgegenkommen, vor al l em das Krokodil. 
o! du! [de in Gerausch] 
ding ding d4ng d4ng d4ng p i p i p i p i p i 
o! Vater ! Wani, du wansimout ! 
o! du! [de in Gerausch] 
ding ding d4ng d4ng di n g p4 p4 p i p4 p i 
o! Ahne! Wani, du wansimout ! 
ooh, i i h, ooh! 
Vater Wanimeri, Vater Punsanmeri! 
dein Dorf, dein Haus ist Mev4mb4tman-Haus 
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o! Vater, deine 
Glut, Feuersbrunst und Brandstatte 
Trümmer und Rauch 
Glut, Asche, Feuersbrunst und Brandstatte 
Trümmer, Asche und Rauch 
Glut und Trümmer, o! Vater! 
Glut, du hebst deinen Kopf 
Brennessel, Glut, o! Ahne! 
Brennessel, du spaltest die Kokosnuss 
o! du! [dein Gerausch] 
dtng dtng dtng dtng dtng pt pt pt pt pt 
o! Ahne! Wani, du wansimout ! 
o! du! [dein Gerausch] 
dtng dtng dtng dtng dtng pt pt pt pt pt 
o! Vater ! Wani, du wansimout ! 
ooh , iih , ooh! 
Ahne Pun sa nmeri, Ahne Wanimeri! 
dein Dorf, de in Hau s ist Kambiambttman-Haus 
o! Ahne, deine 
Glut, Feuersbrunst und Brandstatte 
Trümmer und Rauch 
Glut, Asche, Feuersbrunst und Brandstatte 
Trümmer, Asche und Rauch 
Glut und Trümmer, o! Ahne! 
Glut, du hebst deinen Kopf 
Brennessel,Glut, o! Vater! 
Brennessel , du spaltest di e Kokosnuss 
o: A h ne: 
o: Wani, du bist Krokodil 
o! Wani, du bist Kavak 
Agrtmbt trug wahrend seines Rednerauftrittes nur den Wortlaut des Liedes vor, ohne 
irgendwelehe Aufklarungen über seinen Inhalt zu geben. Kumout teilte mir spater bei 
d er Arbei t an d er Uebersetzung fo l gendes z u di e s em L i e d m i t: "Di e ses di ng di ng di ng 
pi pi pi im ersten Teil des Liedes sind Gerausehe in den Kronen der Baume, wenn der 
Wind sie bewegt, es ist das Raseheln der Palmblatter, wenn ein Windstoss sie erreicht, 
es ist wagi n kundi , die Sprache der Ahnen." Kundi heisst 'Mund', aber auch 'Rede' und 
' Sprache'. Wagi n ist einer der zentralen Ausdrüeke des mythologischen Systems und be-
deutet den gerade prasenten, agierenden, erseheinenden Ahnen- im Gegensatz zu allen 
Ausdrüeken, die den Ahnen als eine Systemeinheit fassen und die man verwendet, aueh 
wenn er entrückt ist. Wagin bezeiehnet nicht aussehliesslieh, doch vorwiegend den 
mann li ehen Ahnen. Den Ausdruek verwendet man aueh für die grossen kultisehen Sehlitz-
trommeln, deren ErtHnen die Prasenz des Ahnen bedeutet. "Wenn Wani s ieh erhebt," 
sagte Kumout, "dann erhebt er sieh gleiehzeitig mit einem starken Wind, mit einem 
starken Wind, mit Regen und Erdbeben - al les gerat in Bewegung, wenn er sieh erhebt. 
Die Mensehen bekommen Angst . Zuerst erhebt s i eh der Wind , und jemand sagt: ' Oh, grosser 
Wind kommt:' Dann werden wir eine sichere Stel le suehen, wo wir uns vor dem Wind ver-
steeken kHnnen, aber dem Wind folgt sehon der Regen, und dem Regen folgt das Erdbeben 
- der Menseh erlebt, wie sehwaeh er ist. Er weiss, gegen diese Kraft kann er nieht 
aufkommen . Wani se lbst nahert sich, er mHehte uns all e vernichten, das ist se i n sisal . 
Hast du sehon erlebt, wenn am Sepik starker Wind kommt? Ein altes Haus, das nieht 
reehtzeitig repariert wurde, kann umkippen; Baume und Palmen, deren Wurzeln nieht mehr 
ganz fest s ind, kHnnen umkippen. Der Kavak selbst [der Erdboden] rührt sieh, es ist 
die Bewegung von Kavak, die Bewegung von Wani." 
!eh: "\~as bedeutet die Rede von Glut und Trümmer?" Kumout: "Wani verniehtet e in 
Dorf. Wenn er sieh Palimbei vornimmt, wird er Palimbei zerstHren; wenn ein anderes 
Dorf, dann wird er ein anderes zerstHren. Wani steekt es in Brand, dann zieht er sieh 
ein wenig zurüek und beobaehtet das Feuer. Das lodernde Feuer beruhigt sieh sehliess-
lieh, es gibt kein einziges Haus, das verschont geblieben ware, alle sind in Sehutt 
und Asehe gelegt. Nun la sst er den Regen kommen, der die letzte Glut lHseht . Dann be-
ginnt der Erdboden si eh zu erzittern." !eh: "Und was soll di e Rede von der Kokosnuss?" 
Kumout : "Ein Dorf ist mit der Kokosnuss gleiehzusetzen, die Kokosnuss mit der Ahnfrau." 
!eh: "Und die Rede von der Brennessel?" Kumout: "Ja, we isst du, es gibt Manner, die 
sieh darauf verstehen, einen Appell an Wani zu riehten- wie Agrtmbt, der kann es 
aueh . Wenn er die Liede r s ingt, mit denen er s i eh an Wani wendet, schmückt er s i eh 
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mit Brennesseln. Wenn er den Appell an Wani zu Ende gesungen hat, legt aueh Wani 
Brennesseln um seine Gelenke und auf seine Stirn und erhebt sieh! Wut erfül l t ihn, 
und er hat vor zu toten - gleieh welehes Wesen, einen Mann oder ein Sehwei n, einen 
Hund, Kinder oder Frauen! Er erhebt sieh, und niemand ist vor ihm sieher! Das ist Wani, 
der Sehreekliehe, der Starke ." 
Ansehliessend an das Lied von Wani maehte Agr4mb4 Anspielungen auf die Taten von 
Wani; er verwendete dabei ei n Wort tugurinsansi , das mir unbekannt 111ar und das zu 
jenen Begriffen des mythologisehen Systems gehort, die in der Umgangsspraehe nieht 
vorkommen. In der Antwort, die mir Kumout gab, taueht sehon das Wort winsumbu auf, 
das den bewegenden Geist bezeiehnet, der Gestalt annimmt; sp~ter werde i eh noeh eine 
sehone Aussage von Kand4mnawi anführen, die das komplement~re Verh~ ltni s zwisehen dem 
Begri ff des winsumbu und dem Begriff se iner Hülle darlegt. Kumout: "In Mev4mbH [im 
Urort] tobte er das erste Ma l; tugurinsansi , wie konn te ieh es dir sagen? Wir zwei 
zum Beispiel, jetzt sitzen wir da, wir sind ganz lieb und nett, wir wollen niemandem 
etwas Boses antun. Der gewaltige winsumbu ist noeh nieht in uns hineingegangen, wir 
sind lieb und nett, wir verkehren mit anderen Mensehen friedlieh, mit M~nnern, mit 
Frauen, wir konnen mit ihnen zusammen sitzen, zusammen reden, zusammen essen. Wenn 
nun der winsumbu in un s hinei ngeht , oh, dann sind uns alle diese Mensehen gl ei ehgül -
tig ; gerade waren wir noeh f reundlieh mit ihnen zusammen, jetzt sind wir f~hig, sie 
zu toten, zu prügeln, mit ihnen zu mae hen, was wir wo llen , wütend und ei gensinnig. 
Vielleieht entweiehen einige von ihnen, die meis t en aber werden wir toten, nu r einer 
oder zwei entweiehen. Dies nennen wir in unserer Spraehe t ugurinsansi, es i st di e Art 
von Wani se lbst, es i st der wagi n selbst. In Mev4mb4t woll te er all e Mensehen ver-
niehten; naehdem er Mev4mbH verla ssen hatte , naehdem er herausgekommen war, erhob 
s i eh se in sisa~ wieder, immer wieder . " Kumout laeht. !eh laehe aueh. ICh: "Er kann 
mit sisa~ nieht aufhoren. !eh glaube , dort, wo i eh zuhause bin, dort erhebt sieh sein 
sisa~ aueh. " Kumout: "Ja, in deiner Gegend k~mpfen sie vielleieht gerade, das ist se in 
sisal. •26 
Da der Klanbund Wenguansa p das M~nnerhau s Payambtt gegründet hat, spielt sieh der 
Namenstreit von Sisa l abwan gerade an dem Ort ab, wo s i eh di e direktesten Symbol e von 
Wani, der Zentralpfosten und der Zeremonialstuhl, befinden. Die Redne r stehen ihm 
gegenüber, sie befinden s i eh an der Sehranke des Jense its und müssen mit sei ner Pr~ ­
senz reehnen. Den ganzen mythologisehen Zusammenhang, in dem sisa~ und tugurinsansi, 
der agg ressi ve Aspekt von sisa~ . auf Wani bezogen werden, müsste ein Mythologe kennen, 
wenn er den Personennamen Sisa la bwan für seinen Klan beanspruehte und sieh das Reeht 
herausn~hme, se inen Neffen sehwesterli eherseits so zu nennen. Er müsste wissen, was 
er maeht, wenn er sieh von se inem Sitzpl atz auf der Bank hinauswagt und zum Zeremon ial-
stuhl sehreitet, um das Wort zu ergre ifen . 
Mir i s t der eigent li ehe gehe ime Zusammenhang unbekannt geb l ieben. All es , was ieh 
angeführt habe, si nd mythisehe Fragmente , die in der Oeffentliehkeit des M~nnerhauses 
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mehr oder wen i ger bekannt sind und bei weitem nicht ausreichen würden, einen Anspruch 
auf den Namen Sisalabwan zu begründen. Von den Protagonisten des Streitgesprachs, von 
Tav4ndambwi, Agrtmbt, Kand4mnawi, Masoabwan , aber auch von den jüngeren, von T4mb4n 
und von Kumout, erfuhr ich zwar vieles aus der Mythologie des Wani . Wenn ich das al les 
darlegen würde, konnten wir den thematischen Kreis, in dem sich der eigentl i che Zu-
sammenhang befindet, noch etwas genauer bestimmen, dennoch ware das Geheimnis damit 
noch nicht aufgeklart. 
Ob Kandtmnawi vom Klanbund Nawa-Masom, der Herausgeforderte, diesen Zusammenhang 
kennt, dessen bin ich nicht sicher. Sein Gegner, der herausfordernde Agr4mb4 aus 
Yensan vom Kl anbund Wenguansap, kennt ihn zweifel l os . Wan i nimmt eine zentra l e Stel -
l ung auch in der Mytho l ogie von Nawa-Masom ein. Dies akzeptiert Agr4mb4 vo ll , und es 
geht ihm nicht etwa darum, Wani für sich und für den Klanbund Wenguansap al l ein zu 
beanspruchen. Es hande l t sich hier um einen Namenstreit zwischen zwei verwandten Klan -
gruppen mit sich gegenseitig berührenden und über lappenden Mytholog ien, d.h. nicht um 
eine Auseinandersetzung zweier einander entgegengesetzter Mytho l og i en, wie es der Fa ll 
ware, wenn wir es mit einem grossen Namenstreit zwischen den Mutter- und Sonnenmen-
schen zu tun hatten. Agrtmb4 geht es lediglich darum, Kandtmnawi zur Rede zu ste l len, 
um herauszufinden, wie umfangreich und wie tief seine Kenntnis der Wani-Mythologie 
ist , damit er wei ss, auf welcher Ebene er s ich mit ihm ein las sen kann. Ein solches 
ge genseitiges Prüfen gehort zum forme l len Prozedere des Namenstreites . Wenn es 
Ka nd4mnawi ni cht gelingt, Agr4mb4 und dem Kon s ilium de r alten Mythologen gl aubh aft 
darz ulegen, dass er das Geh eimni s kennt, da ss di e Ueberli efe rungsstrange in seinem 
Kl an noch ni cht ze ri ssen s ind und dass er von seinem Va ter den Zusammenhang, de r in 
Frage steht , erfahre n hat, wi rd er auf di e Verwe ndun g des Namens Si sa l abwan, der dem 
Agr4mb4 und den ande ren Mann ern vom Klanbund Wenguansap so wi chtig i st , ver zichten 
müssen. Dann bli ebe Ka nd4mn awi noch di e Mogli chkeit , eine Art mythologi sc he Vormund-
schaft anzuerkennen und eventuell von Agrtmb4 die Erlaubni s für die Verwendung des 
strittigen Namens zu erhalten. Wenn es Kandtmnawi mit Hi l fe andere r Mytho l ogen seines 
Klanbundes be i einem neuen Treffen ge l ange, den gefragten Nachwe i s zu erbringen, würde 
man eine andere Losung finden müssen . In dem eroffnenden Tei l des Namenstreites von 
Si sa l abwan, den wir im Wort l aut zitieren werden, kommt Kand4mnawi zieml ich schlecht 
weg. Wenn es ihm im spateren Verlauf der Dialoge nicht noch ge l ungen ware, weitere 
mytho logische Kenntnisse zu zeigen, ware das Streitgesprach wahrsche i nl ich schon nach 
diesen ersten 20 Minuten beendet worden~ Agrtmb4 würde sich von Kand4mnawi abwenden 
und spater ei nen neuen Namenstreit mit ~einen Kl angenossen veranlassen. 
Nun wollen wir noch einen Ausschnitt aus dem Namenstreit (den 49 . Auftritt) an-
führen, in dem Kand 4mnawi die dua l istische Vorstel l ung vom Geist und seiner Erschei -
nungsform darl egt . Besonders schon und instruktiv finde ich den Umstand, dass er Beob-
achtungen aus der Welt der europaischen ·und australischen Ko l onisatoren bei der Dar-
stellung dieser grundlegenden geistigen Konstruktion der Iatmul-Mytho l ogie heranz i eht . 
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Die Erscheinungsform des wilden Schweines ist nach der des Krokodils die zweitwich-
tigste Form, die der boshafte und totende Wani annimmt. Der thematische Anlass der 
Rede Kandtmnawis im 49. Auftritt ist der Bruder von Wani. Er heisst Mangt und ist im 
Gegensatz zu Wani weniger gefahrlich und weniger stark; in der Umgangssprache be-
zeichnet auch das Wort mangi eine Baumart . In einer mythischen Episode versucht Mangt, 
die Erscheinungsform des wilden Schweines, die seinem Bruder Wani gehort, anzunehmen, 
und geht dabei zugrunde. !m Zitat taucht ein neues latmul-Wort, saba , auf, das im 
Rahmen des mythologischen Systems die Hülle, die Erscheinungsform des winsumbu be-
zeichnet; in der Umgangssprache bezeichnet es sowohl den menschlichen Korper als auch 
das Maskenkostüm27 . 
49. Auftritt (des Namenstreites von Sisalabwan) 
Kandtmnawi steht am Zeremonialstuhl, sei ne Gesprachspartner 
sagen ihre Worte von den Sitzplatzen auf den Banken aus. 
K a n d t m 
Die saba des Schweines muss einen winsumbu haben, dass sie sich in Bewegung setzt 
un d schrei tet. 
P a liwan 
Ja, s ie mu ss einen winsumbu haben. 
Kandtm 
Erst wenn der winsumbu in si e hineingeht , setzt s i e s i ch in Bewegun g. 
Pa liw a n 
Wenn s ie wi eder l eer i st, beweg t s i e s i ch ni cht mehr. Wer ka nn s i e wi eder i n Bewegung 
set zen ? 
Kandtm 
!eh habe auch eine saba , ich habe die saba des Menschen . Erst wenn ein winsumbu in 
sie hineingeht, bewege ich mich, erst dann bin ich lebendig. Wenn ein Mensch aus dem 
Auto aussteigt, bleibt es stehen, wie wir es in den Siedlungen der Weissen gesehen 
haben. Solange es verlassen ist, bleibt es bewegungslos. Wenn ein winsumbu hineingeht, 
setzt es sich in Bewegung. Mit dem Flugzeug ist es gleich. Solange es leer ist, be-
wegt es sich nicht. Wenn ein winsumbu hineingeht, setzt es sich in Bewegung und fliegt. 
Alle Arten saba , die von Menschen gemacht sind, sollen nicht leer bleiben; sie sind 
dafür bestimmt, dass winsumbu in sie hineingehen. Mit den mai -Masken und mai -Kostümen 
ist es gleich . lvir konstruieren die saba und stellen sie hin . Erst wenn v1ir winsumbu 
hineingehen und die Maskenkostüme tragen, setzen sie sich in Bewegung und beginnen zu 
singen; sie verlassen die Umzaunung des Mannerhauses, tanzen und singen. Nachdem der 
Auftritt beendet ist, kehren sie zurück und werden abge l egt . Ohne einen winsumbu be-
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wegen sie sich nicht mehr. Es kann aber nicht ein beliebiger Mensch in eine beliebige 
saba hineingehen, das geht auf keinen Fal l. Mit der saba des Schweines ist es gleich, 
es gilt für alle saba . Mein winsumbu kann nicht in deine saba hineingehen und ein 
s i sal zustandebringen, ich kann nicht sagen, es sei mein winsumbu , es sei meine Sache. 
P a w a n l acht. 
Kandtm 
Jeder Klan hat seinen eigenen winsumbu , jeder Klan hat seine besondere saba . Wenn ein 




So ist es. 
Kandtm 
So ist es. 
Paliwan 
Es kann ihm geschehen, dass er mit dem richtigen winsumbu in Konflikt gerat. 
K a n d t m 
Ja, es kann ihm geschehen, dass er durch die Vorfahren [die mit der betreffenden saba 
liiert sind] getroffen wird und stirbt. Davon rede ich eben. 
15. 3. DIE ZUSAMMENSETZUNG DER MAENNERHAUSVERSAMMLUNG 
Die durchschnittliche Zahl der Mitglieder eines Klanes, die sich zur Zeit unseres 
Aufenthaltes in Palimbei aufgehalten haben, belief sich auf weniger als 15 Personen; 
dabei wurden die Klane mit einer extrem niedrigen Mitgliederzahl (No. 5, 9, 15, 20, 
23) nicht einbezogen. Am zahlreichsten waren die Klane Ndumiau (No. 4) mit 32, 
Wenguandt (No. 21) mit 28, Ngawingwat (No. 11) mit 24 und Mbowi (No. 1) mit 23 Mit-
gliedern. Rund die Halfte der Klanmitglieder machten die Kinder, die Halfte der Er-
wachsenen die Frauen aus (die initiierten Manner, die Zugang ins Mannerhaus haben, 
bildeten die andere Halfte). Zur Zeit unseres Aufenthaltes waren in Palimbei 57 er-
wachsene Manner. An jenem Tag, als Paliwan mit seinen Gasten aus Yensan nach Palimbei 
kam, versammelten sich diese Manner allmahlich ·;m Mannerhaus Payambtt - unabhangig 
von ihrer Zugehorigkeit zu verschiedenen Mannerhausgemeinschaften. Sieben (circa 12%) 
davon waren ganz junge, zum Teil erst vor einem Jahr initiierte Manner, die in einem 
Streitgesprach nichts zu sagen haben, dennoch aber ins Mannerhaus eilen, um von den 
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aktive Mythologen, allerdings mit einem sehr unterschiedlichen Niveau ihrer Kenntnisse 
und ihrer rednerischen Begabung. Der Rest, rund zwei Drittel, bestand fast ohne Aus-
nahme aus aufmerksamen Zuhorern, die sich nur ungern ein Streitgesprach entgehen 
li essen. Obwohl sie nur selten oder nie zum Zeremonialstuhl treten würden, verfolgten 
sie von den Banken aus, mehr oder weniger verstandnisvoll, das zuweilen dynamische 
Geschehen des Streitgesprachs und diskutierten die Problematik auf ihren Sitzplatzen28 . 
15.4. DER EROEFFNENDE TEIL DES NAMENSTREITES VON SISALABWAN 29 
Im folgenden zitieren wir die ersten 20 Minuten des Gesprachs, d.h. circa 8% von den 
vier Stunden des ganzen Namenstreites. Das Ereignis zerfallt organisch in einzelne 
Auftritte. Wenn ein Redner sprechen will, wartet er in der Regel, bis sein Vorganger 
zu Ende gesprochen und das Blatterbündel endgültig abgelegt hat. Erst dann kommt der 
neue Redner zum Zeremonialstuhl, nimmt die Blatter in die Hand und beginnt zu spre-
chen. Selten halt er einen Monolog, meistens entwickeln sich Dialoge mit mehreren 
Menschen aus dem Publikum; die Grenzen eines Auftrittes werden jedoch klar durch die 
Dauer der Anwesenheit eines Redners beim Stuhl bestimmt. Unser Zitat besteht aus den 
Auftritten 3 bis 16, das heisst 14 von insgesamt 119 Auftritten. In den ersten zwei 
ausgelassenen Auftritten wird über einen früheren Namenstreit gesprochen, der sich in 
Kanganamun abspielte. 
3. Auftritt 
Kandtmnawi i st am Zeremonia l stuh l. Wundan und mbarak sind umgangs -
sprachliche Bezeichnungen für bestimmte Vogelarten. Da s Wort wal 
heisst "Krokodil"; das Suffix - a weist hier auf Pradikation hin: 
wala heisst "dies ist ein Krokodil". 
Kandtm 
Nun reden wir von Sisalest, Sisalabwan. Was die Bedeutung dieser Namen anbelangt, geht 
es um keine tiefgehende Sache. Ein Krokodil bewegt sich im Sumpf, sein Schwanz schlagt 
kraftig auf die Wasserflache, ein Schall ertont - und die Vogel wundan und mbarak , 
die ihre Nester im Grassumpf gebaut haben, schreien auf : Wã- zã .' wã--lã! An diese 
Sache habe ich gedacht. Das Krokodil bewegt sich- plotzlich und mit Wucht- und 
schreckt die Vogel auf. Um diesen sisal geht es, an diese Sache denke ich, wenn ich 
den Namen Sisalabwan verwende. 
Agrtmb 
So, du verwendest ihn? 
Kandtm 
Es gibt keine andere Sac he, die mit diesem Namen zu verbinden ware: Dies reicht! Du 
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kannst nicht das ausschliessliche Recht auf diesen Namen behaupten. 
4. Auftritt 
Agr4mb4 ist am Zeremonialstuhl. Er erw~hnt ei n frUheres Gespr~ch 
mit Kand4mnawi, es war ei n intimes Treffen unter vier Augen, bei 
dem Kand4mnawi - beunruhigt durch den Konflikt wegen des Sisal-
abwan - eine Ann~herung an Agr4mb4 suchte. Wenn Agr4mb4 bereit 
gewesen w~re, mit ihm eine mythologische Gemeinschaft einzuge-
hen, h~tten sie damals schon das ganze Problem unter sich ge -
regelt. Agr4mb4 spricht Kand4mnawi als Bruder an und bezieht sich 
damit auf die- we nn auch lockere- verwandtschaftliche Verbindung 
zwischen ihren Klans. 
Agr4mb4 
Wenn du keine andere Sache mit diesem Namen verbinden kannst, ist dein Anspruch ver-
loren, fertig, Schluss! Bald kannst du aufhoren, den Namen zu verwenden, Bruder! Es 
handelt sich n~mlich um einen wahrlich grossen und bedeutenden sisal ! Einmal bist du 
schon zu mir gekommen und hast nach dieser Sache gefragt. "Oh, me ·inst du, ich wUrde 
es dir sagen?" antwortete ich dir. "Es ist mein sisal !" sagte ich, und du fragtest 
weiter: "Weisst du Bescheid Uber sei nen [mythischen] Wohnsitz?", sagtest du. "Ha! 
Gerade dir werde ich es eroffnen! " sagte ich. Und nach diesem Gespr~ch verwendest du 
den Namen we iter! So geht es nicht . Jetzt will ich mir deinen sisal anhoren, jetzt 
will icJJ erfahren, was du darUber eigentli ch weisst, deswegen bin i ch gekomrnen . 
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Agr4rnb4 redet Uber den sisal von Wani. Wenn er aber von ''seinem" 
sisal oder in den Aus sagen, die an Kand 4mnawi gerichtet s ind, 
von "deinem" sisal redet, geht es nicht nur urn eine abgekUrzte 
Ausdruckweise, etwa "dein e oder mei ne Mythe Uber sisal ", so ndern 
um ein ernsthaftes Wortspiel - er setz t s i ch se lbst mit dem Vor-
fahren gleich, und die Aussagen des Namenstreites sind wie sisal 
des Ahnen, sie sind sisal . 
Agr4mb4 r~umt die Rednerposition am Zeremonialstuhl, was in der 
gegebenen Situation eine Herausforderung bedeutet - als ob er 
sagen wollte, Kand4mnawi solle komrnen und reden . Der langsame 
und Uberkluge Kand4mnawi rUhrt sich aber nicht von seiner Bank. 
Er hat einen Platz gefunden, der relativ weit von der Mitte ent-
fernt ist - so rnuss er jedes Mal, wenn er zum Stuhl geht, ei ne 
Strecke von rund zehn Metern zurUcklegen. Der sehr bewegliche, 
fast hektische Agr4mb4 hat seinen Sitzplatz ganz nahe an der 
Mitte, auf den B~nken des Klans Kengwivara von Palimbei, wo er 
neben Tav4ndarnbwi sitzt, dem ~ltesten Repr~sentanten dieses 
Klanes in Palimbei. 
Munter wie eine Springfeder steigt Agr4mb4 nach seinem Auftritt 
auf den Sitzplatz; als er aber merkt, dass Kand4mnawi sich nicht 
rührt, springt er sofort wieder herunter und ergreift die Redner-
bl~tter. 
5. Auftritt 
Agrtmbt am Zeremonialstuhl. 
Agrtmbt 
Die Streitfrage wurde sehon mehrmals angesehnitten und blieb unentsehieden, so kam 
ieh . Gestern erfuhr ieh, dass man jetzt so weit ist, ein Gespraeh anzufangen. "In der 
Tat? Gut, wollen wir sehen!" sagte ieh. Der morgendliehe Regen hat mieh aufgehalten, 
so stand die Sonne sehon hoeh, als ieh kam. Nun, zunaehst solltest du die entspreehende 
Namenlinie aufsagen, die in Verbindung mit deinem sisal steht; dann werde ieh die Li-
nie von meinem sisal aufsagen. Solange du bei dieser Vogelgesehiehte von wundan und 
mbarak bleibst, konnen wir kein Gespraeh anfangen. 
Agrtmbt sehwingt sieh wieder auf die Bank, der Rednerplatz ist 
leer, aber Kandtmnawi rührt sieh immer noeh nieht. Dafür lasst 
er von seinem Sitz freehe Bemerkungen fallen. Nsangtt, jener 
Mann von Kengwivara, der am Morgen des gleiehen Tages an der 
mai -Maske sehnitzte und mit dem ieh mein Spraehspiel anfing, 
reagierte auf die Freehheiten von Kandtmnawi. 
Kandtm 
Wer niehts gepflanzt hat, wird keine Ernte haben. Wer über wirklieh tiefgehende 
[mythisehe] Din ge selbst nieht verfügt, kommt hierher, um naeh ihnen zu sehnüffeln. 
N s a n g t t laeht. 
Freehes Benehmen, aber ohne Fundament . 
!m ganzen Mannerhaus kl appern die Spatel aus Kasuarknoehen, die 
man in die Kalkbehalter einführt, um den zum Betel kauen notigen 
Kalk herauszuholen. 
Agrtmbt 
Hei, wer gibt mir etwas min? !eh braehte nur Betel mit. 
T a v t n d a m b w i 
Da, nimm ein wenig. 
6. Auftritt 
Agrtmbt am Zeremonialstuhl. 
Agrtmbt 
Du, pass mal auf! Einerseits beginnst du von gar grossen Dingen zu reden, anderseits 
willst du kein klares Wort sagen. !eh sagte zu mir: "!eh will mir doeh anhoren, was er 
zu sagen hat!" So kam ieh . Du denkst dir etwa: "Eine saba wurde gemaeht, hingestellt. 





Ja? Unser Grossvater, unser Urahn nimmt die Form eines Schweines an, oder? Wollen wir 
seine saba meistern und wollen wir hineingehen? 
T a v t n d a m b w i 
Das ist die Sache, von der er gehort hat und von der er immer redeto 
Agrtmbt 
!eh kenne diese Sache guto Du aber, halte dich zurücko Greife nicht allzu schnell 
nach dieser saba ! 
K a n d t m 
Sag denn, worum es sich handelt! 
Agrtmbt 
Ja, man macht eine saba des Schweines, und der winsvffibu geht in sie hinein; man 
flicht eine Maske des Schweines aus Rotang, und der Tanzer stülpt sie übero Davon 
wil l st du reden? Ist dies etwa mein Vater? [lst dies etwa meine Stütze, mein auf-
rechter Pfosten, der machtige Baum, ist dies der Schall meiner Kulttromme l ?] Nein, 
nein, auf diese Weise erscheint er nicht! Die saba unseres Grossvaters konnen wir 
flechten, und der winsumbu kann schon hineingeheno Komm nun her zum Zeremonialstuhl 
und klare die Sache aufo Du hast vom Hineingehen des winsumbu geredet, komm her, wir 




Man hat di ch geholt, j a , ihr wollt einen Namenstreit anfan geno 
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Kandtmnawi ko~nt nicht zum Rednerplatz, immer noch redet er nu r 
von seinem Sitzo An der Stelle des Teiles, der oben in der eckigen 
Klammer ist, steht im Originaltext nur ein Wort naitmi o Nait 
heisst "Vater", aber auch "Ahne", mi heisst "Baum", vor allem 
grosser Baum, dann sein Holz, vor allem Hartholz, schliesslich 
bedeutet mi auch die ''Kulttrommel" o Das Kompositum bezeichnet 
das Anfangslied einer Reihe kultischer Lieder o In diesem Anfangs-
lied wird der Ahne eingeführt, aufgerichtet; mit seinen mythischen 
Schicksalen befasst sich die ganze Liederreiheo 
70 Auftritt 
Agrtmbt is t am Zeremonialstuhl o Tavtndambwi und Agrtmbt haben nun 
beschlossen, die Namenlinie von Wani aufzusagen o Sie kooperieren 
dabei, Tavt al s de r Aeltere führt, obwoh l er auf der Ban k sitzt, 
Agrtmbt als der Jüngere folgt, willig und selbstverstandlicho Es 
handelt sich nicht um Rezitationen, niemand legt Wert darauf, dass 
kein Fehler pa ssiert ; im Gegenteil, al le wissen, dass man Fehle r 
machen wird o Die Erwartung des Fehlers führt aber nicht etwa zum 
Entschluss, eine gemeinsame Vorbereitung vor dem Namenstreit zu 
organ1s1eren - nur ein wenig Uebung würde ja genügen, dass irgend-
jemand die Namenlinie fehlerlos aufsagen kann. Die Erwartung des 
Fehlers führt zur Kooperation w a h r e n d des Aufsagens, zu 
einer gegenseitigen Aufmerksamkeit. Nicht nur ist die Namenlinie 
ein Klanbesitz, das Gedachtnis selbst ist eine kollektive Sache. 
Ausserdem geht es auch darum, dass die Ahnengestalt zu grossartig 
ist. Wani ist so wichtig, dass ein Redner es gar nicht anstrebt, 
sich seiner ganz zu bemachtigen, er will mit seiner Namenlinie 
nicht allein ge l assen werden. Seinen Namen auszusprechen ist nicht 
nur Privilegium, sondern auch Gefahr und Belastung, deren grosse-
ren Teil der alte Tav4 auf sich nimmt. Alle Namen sind im Origi-
naltext mit einer Vokativendung versehen. 
A g r 4 m b 4 
Von i h m hast du zu reden angefangen. Es handelt sich um eine grosse Sache. Ich 
will nun seine Namenlinie aufsagen. 
T a v 4 n d a m b w i 
Seine Namenlinie, die Namenlinie des Ahnen. 
A g r 4 m b 4 
Ja, die Namenlinie des Ahnen. 
Mev4mb4tabwan Kambiamb4tabwan 
Wanimeri Punsanmeri 
(Tav4 sagt vor : Ambuk4mban) 
Ambuk4mban (Tav4 sagt vor: Waniambuk4mban) 
Waniambuk4mban 
T a v 4 n d a m b w i 
Pass auf , welcher Name zuerst und welcher danach kommt! 
A g r 4 m b 4 
Ambuk4mban Waniambuk4mban 
(Tav4 sagt vor : Seibunduma) 
Seibunduma (Tav4 sagt vor : Waniseibunduma) 
Waniseibunduma (Tav4 sagt vor : T4mb4nmbang4) 
T4mb4nmbang4 Wanit4mb4nmbang4 
(Tav4 sagt vor: Pasowatmbang4) 
Pasowatmbang4 Wanipasowatmbang4 
(Tav4 sagt vor : Suatkara) 
Suatkara (Tav4 sagt vor: Wanisuatkara) 
Wanisuatkara 
Wanisaga ---
T a v 4 n d a m b w 
Was denn! Dieser Name gehort ans Ende. 
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A g r t m b t 
Suatkara Wanisuatkara 
Ach, Suatkara habe ich schon gesagt. 
(Tav4 sagt vor: Nsungwatmeri) 
Nsungwatmeri (Tavt sagt vor: Waninsungwatmeri) 
Waninsungwatmeri 
T a v 4 n d a m b w i 
Leg doch je ein Blatt für je einen Namen hin! 
Paliwan 
Du legst nur ei n Blatt auf den Stuhl, sagst aber zwei Namen! Tav4 ist damit nicht 
ei nvers tanden. 
Agr4mb4 
Gut, ich werde es schon schaffen. 
Mbangwatmeri Wanimbangwatmeri 
(Tav4 sagt vor: Ngruweimbang4) 
(Paliwan sagt vor: Wanisaga) 
Wanisaga Wanimambisaga 
Ngruweimbang4 - habe ich schon gesagt? 
T a v 4 n d a m b w 
Nein, der fehlt noch. 
A g r 4 m b 4 
Ach ja. Ngruweimbang4 
(Paliwan sagt vor: Waningruweimbang4) 
Ngruweimbang4 Waningruweimbang4 
So ist die Namenlinie! Hier, hier ist mein naitmi , [d.h. hier ist mein Vater, hier 
ist mein aufgerichteter Baum]! 
T a v t n d a m b w i 
Sei ne Wurzel heisst Agutm4ngi, di e andere heisst - --
(Tav4 sagt vor: Ndandam4ngi) Ndandam4ngi 
Komm her und sag die Namenlinie auf, die zu deinem sisal gehort! Wir wollen's an -
horen! 
T a v 4 n d a m b w i 
Seine vier Brettwurzeln hast du vergessen. 
Pa iw a n 
Seine vier Brettwurzeln! 
A g r 4 m b 4 
Er hat vier Brettwurzeln . Ja. Komm nun aber du zum Zeremonialstuhl und sag die 
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Namenlin ie von deinem sisal auf, ich mochte sie mir anhoren. Nachdem ich sie gehort 
habe, kann ich sagen: "Gut, ja, darum geht es!" Zuerst muss ich aber deinen si sal 
klar sehen, zuerst musst du ihn klar vorfUhren : "Hier ist mein s i sa l , hier i st mein 
íiai tmi !" Darauf warte ich immer noch. 
Agr4mb4 setzt sich auf seinen Platz, aber Kand4m r Uhrt sich 
immer noch nicht . 
Kand4m 
Es geht um die gleiche Sache, die du gerade angesproc hen hast. 
8. Auftritt 
Agrtmbt springt zum Zeremonialstuh l . 
Agr4mb4 




Ach, das kann i ch nicht gelten lassen! !eh weiss noch nichts von dir [d.h ., deine 
mythische Sache hast du noch nicht vorgefUhrt] . Du und ich, wir zwei, wi r reden nicht 
vom gle ichen Wani, verstehs t du? Du und ich, wir reden nicht vom gleichen Wani! So 
etwas kann i ch nicht gelten l assen . 
Kandtm 
Es genUgt , wenn du die Namenlini e aufgesagt has t; es geht um di e gleiche Sache. 
Agrtmbt 
Nei n, keinesfalls! Mein grosser Bruder, so ka nns t du nicht reden! Zuerst musst du mal 
deine Namenlinie aufsagen, zuerst wol len wir sie horen! 
K a n d t m 
Es genUgt, wenn du schon die Namenlinie von Wani aufgesagt hast. 
Agr4mbt 
Nein, keinesfa ll s ! Al so, dir geht es um di e Sache mit dem ... mit diesem Kro kodi l , 
das Eier legt! He? darum geht es dir? Du redest da von der Geschi chte vom Krokodil, 




Es geht dir um die Sache mit dem Laut pi pi? Das rei cht ni cht! Es geht di r um die 
Kinder, die baden gehen, und wenn sie ins Wasser springen, ertont es pi pi? Um den 
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trockenen Ast, der abbricht und auf die Wasserflache fallt, und es ertont pi pi? Um 
dieses dein Krokodil, das ei ne Schlange totet und frisst - was frisst es noch? - eine 
Ratte totet es und frisst sie, und es ertont pi pi? Darum geht es dir? 
K a n d 4 m 
Hm. Darum. 
A g r 4 m b 4 
Nein, keinesfalls~ Dies reicht an meinen sisal nicht heran, dein sisal ist mit meinem 
sisal nicht gleich. Wenn du keine andere Sache anführen kannst, ist dein Anspruch ver-
loren . Jenen Namen darfst du nicht mehr verwenden, mein kleiner Bruder. 
K a n d 4 m 
Hm, bei diesem Streitgesprach werde ich weiter nichts als mein kwiapma verlieren [d.h. 
nur Schlingpflanzen, die· sich am Baumstamm von wani emporschlingen und ihn zudecken]. 
A g r 4 m b 4 
Hm, deinen Anspruch verlierst du. Hor' mal, wenn du jetzt kein klares Wort sagst und 
ich zurückgehen muss, ohne etwas ausgerichtet zu haben, ertonen nachste Woche die 
Trommelsignale, die zu einem grossen Namenstreit einberufen. Es werden die Trommeln 
ertonen und dann [auf der Versammlung der Mythologen aus allen Dorfern der Zentral-
Iatmul] wollen wir sehen~ Es kann dir passieren, dass [dein Klanbruder] Kawolabwan 
sagen würde : "Ach, warum hat er nur gesprochen, er war doch alleine~·· Zu der grossen 
Versammlung kommt auch er, und weitere Manner aus deinem Klanbund kommen zusammen . 
Wenn du sie versammel st, werde auch i ch meine Leute versammeln , und dann konnen wir 
reden. Di e Sache, um die es hi er geht, st eht dir ni cht sehr nahe , du kommst ni cht 
ga nz draus, mein Junge. Auf jener Grundlage , di e du vorge füh rt hast , konnt ihr diesen 
Namen nicht verwenden~ Deine Geschi chte von wundan und mbarak und von jenem Krokodil -
weibchen , das Eier legt, genügt nicht, so wirst du meinem sisal nicht gerecht. Diese 
Sache mit dem Hineingehen des winsumbu , von der du sprachst, führt weit~ Es handelt 
sich da um grosse Dinge, so sollen die Trommelsignale zunachst ertonen. !eh will euch 
in einer grossen Versammlung treffen~ Dann wollen wir sehen, was für ein sisal ihr 
zustande bringt . 
Bei den letzten Worten legt Agr4mb4 die Blatter ab und schwingt 
sich auf die Bank - Kand4mnawi rührt sich namlich . Endlich 
schiebt er sich langsam von seinem Sitzplatz herunter und nahert 
si eh dem Zeremonialstuhl. Er spricht schon wahrend des Gehens. 
9. Auftritt 
K a n d 4 m 
Hast du fertig geredet? 
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A g r 4 m b 4 
Hm. 
K a n d 4 m 
Meine Zigarette ist ganz abgebrannt - wahrend ich wartete, bis du endest. 
A g r 4 m b 4 
Sehr gut, rede nur. !eh hbre zu. 
Kand4mnawi nimmt die Blatter in die Hand und begi nnt, seine 
Namenlinie von Wani aufzusagen. Es hilft i hm ni emand, er ist mi t 
sei ner Aufgabe allein. Keiner seiner Klangenossen befindet si ch 
zu dieser Zeit im Mannerhaus. Nur Namanmbang4 vom Klan Wenguand4 
mi scht sich einmal schüchtern in die Anrufung e in . Er ist aber 
kei n vers ierter Mythologe und kann sich ni cht aktiv am Verl auf 
des Namenstrei tes betei l i gen. 
K a n d 4 m 
Mev4mb4tabwan Kambiamb4tabwan 
Wanimer i Punsanmeri 
Nakmbang4 Tanakmbang4 
P a w a n 
So, so. 
T a v 4 n d a m b w 
Diese Namen ? 
K a n d 4 m 
Nakmbang4 Tanakmbang4 
Ngruweimba ng4 Wani ngr uweimbang4 
Aruweimbang4 Wani ar uwe imbang4 
Wani saga (Namanmbang4 sagt vor: Mambisaga) 
Mambisaga 
Nak4gak4 ng4r4 nduma Nga nk4gak4vusak4mban 
K4 vusaru i K4 vusak4mban 
So, und weitere? Sind es ge nu g? 
T a v 4 n d a m b w i 
Wenn i ch deine Namenlin ie , di e du gerade aufgesagt hast, kennen würde, würde ich dir 
gerne weitere Namen sagen. Aber i ch kenne sie ni cht. 
K a n d 4 m 
Sei ne Brettwu rzel i s t Agutm4ngi, e i ne andere Brettwurzel T4giam4ngi, e i ne weitere 
Brett wu r zel ---, eine weite re Brettwurzel es gibt vier seiner Brettwurzeln. 
Redest du etwa von ei nem anderen Wani al s i ch? Sind seine Brettwurze ln anders? 
T a v 4 n d a m b w i 
Warum redest du gl eich von den Brettwurzel n? Du sagtes t , sei ne Brettwurzel sei 
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Agutm4ngi. Es sind aber zuerst die normalen Wurzeln zu nennen, die heissen Agutm4ngi, 
Ndandam4ngi! 
K a n d 4 m 
Willst du wirklich behaupten, dass du dich auf einen anderen Wani stützt, auf eine 
ander~ Wurzel? Komm her, stell dich und behaupte es! Der Vater ist ei n Krokodil! Der 
Vater ist Wani! Nur wenn du deine Axt sorgfaltig gescharft hast, gelingt es dir, mich 
zu fallen. !eh bin der Baum wani . Die Stellen, wo mein Holz kreuz und quer gewachsen 
ist, kannst du nur durchhauen, wenn du deine Axt sorgfaltig gescharft hast, sonst 
schaffst du es nicht. Wenn du die Axt nicht gescharft hast, wirst du vergeblich 
schwitzen. Bald setzt du dich müde hin und lasst die Arbeit unbeendet. 
Die normalen Wurzeln der Urwaldriesen sind unter dem Erdboden. 
Hoch über die Erde, manchmal zwei bis drei Meter hoch, ragen die 
sogenannten Brett- oder Stelzwurzeln, die den hohen Baum von 
allen Richtungen her stützen. Wenn der aufrechte Baumstamm der 
Vater Wani ist, sind diese vier Brettwurzeln die Urmütter, die 
ihn stützen, ihn mit allen Kraften und Künsten ausstatten, ohne 
die er nicht einmal aufrecht stehen konnte. Eine entsprechende 
Konstellation konnen wir am Zeremonialstuhl beobachten: !m unte-
ren Teil, am Fuss eines jeden der vier Beine des Stuhls sitzt 
eine kleine Frauenfigur - das sind wieder die vier Urmütter. We-
der Agrtmbt noch Kandtmnawi haben ihre Namen genannt. Es sind 
unheimliche Wesen, die nur mit Vorsicht anzusprechen sind. 
10. Auftritt 
Agr4mb4 ist am Zeremonialstuhl. 
A g r t m b 
Nun habe ich mir deine Namenlinie angehort. Wie ein Frosch, der sich jede Nacht an 
einen anderen Zweig klammert, hast du sie aus verschiedenen Stücken zusammengesetzt! 
K a n d t m 
Hat man etwa diese Namenlinie, so wie sie ist, zur Zeit unserer Vater nicht gleich 
aufgesagt? 
A g r m b t 
Nein. 
K a n d t m 
Du lügst! immer hat man sie schon so aufgesagt! 
T a v t n d a m b w i 
Immer? Jetzt gerade hast du sie zusammengesetzt. 
A g r t m b t 
Dieser sisa~ ist langst von Termiten befallen. Wie ein Pfosten, den sie angegriffen 
haben , noch immer gut aussieht, obwohl er schon angefressen ist, so ist auch eure 
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Sache, so ist auch euer Wissen von diesem sisal . Ja, ich mag euch nicht, diese Ter-
miten von Palimbei. Wollen wir lieber eine saubere Trennung vornehmen, eure Sache und 
unsere Sache sollen sich nicht vermischen . Ai, hast du etwa ei ne Ahnung vom grossen 
sisal in Mevimbit? Keine Spur! lhr wisst nichts mehr davon. 
T a v i n d a m b w i 
Oh, wenn du von diesem sisal etwas weisst, sag ' s doch! 
Agr4mb4 
Nichts weiss er! Sag' denn, an welchen Ort der sisal war! Bezeichne diesen Ort, wenn 
du von deinen Vatern etwas darüber erfahren hast! Sag' uns klar, was du kannst! 
11. Auftri t t 











Soweit meine Namenlinie. War es dir mit deiner Frage ernst ? 
Kandimnawi hat die Namenlinie eines Dorfes namens Yam4l aufge-
sagt, das sich im nordlichen Wald befindet und dessen Bewohner 
zu den Sawos zahlen. Yam4l, wie jedes Dorf, ist ein weibliches 
Wesen, eine Ahnfrau . 
12. Auftritt 
Agr4mbi ist am Zeremonialstuhl. 
A g r i m b 4 
Lass ab, lass mein Yamil in Ruhe, es geht nicht darum. So schaffst du es nicht! So 
auf keinen Fal l! Heute muss si eh die Sache mit dem sisal aufklaren. Aber die Namen-
linie von Yamil brauchst du nicht aufzusagen. 
Paliwan 
Schon lange versuchte ich zu erklaren ... 
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Agrimbi 
Heute soll sich die Sache aufklaren, es soll sichtbar werden, wie es mit deinem sisal 
steht. 
P a l w a n zu Tavi und Agrimbi . 
Diese Sache befindet sich nur in den Herzen von euch beiden. Die Mitglieder des Klanes, 
in den eure Schwestern geheiratet haben, werden sie [diese mythische Sache] auf den 
Zeremonialplatz hinaustragen. 
Die Neffen schwesterlicherseits erfüllen wichtige rituelle 
Funktionen; u.a. gehen sie in die Maskenkostüme hinein, die dem 
Onkel mütterlicherseits gehoren, und setzen sie in Bewegung. 
A g r i m b i zu Kandim . 
Du wolltest also von meiner Yamil sprechen? Von meiner Kumbukumburipma, Maimairipma? 
Von meiner Yansi, Maipali? Oh, leider alles daneben~ Lass es lieber sein . Da geht es 
um ein ganz anderes Dorf. Mit euch kann ich über Wani nicht reden, wir konnen uns 
über seinen [mythischen] Ort nicht verstandigen. 
Paliwan 
Du musst die Namenlinie von seinem Dorf aufsagen konnen ... 
Agrimbi 
Von s e n e m Dorf~ 
Agrimbi verlas st den Zeremonialstuhl und geht zu seinem Sitzplatz . 
Unruhig wie er i st, wendet er sich wieder um, bevor er ihn er-
reicht, und ergreift wieder die Blatter. 
13. Auftritt 
Agrimbi ist am Zeremonialstuhl . Wenn er im folgenden übe r di e 
Ahnfrau Wowiyagundawa spricht, die zur Mythologie des Klanbundes 
Nawa-Masom gehort, ist es eine Drohung. Bedeutende Mythologen 
sind oft in der Lage , auch die Mythologie des Gegners im Namen-
streit zu kennen. Sie konnten die Geheimnisse des Gegners in der 
Oeffentlichkeit des Mannerhauses blosslegen, was für diesen eine 
grosse Beschamung ware. 
Agrimbi 
Hei, du, meine Ahnfrau Yamil, mei n Dorf Yamil lasst du in Ruhe~ Mein Yamil lasst du 
aus dem Spiel ~ Ihr verwendet ja diesen Namen --- Wowiyagundawa, oder? Soll ich über 
sie reden? Willst du dann etwas sagen? Gut, ich sage etwas über sie, und dann kannst 
du ei ne Antwort suchen~ Berühre aber nicht mei n Yamil ~ Yamil gehort in ei nen anderen 
Zusammenhang, es handelt sich um ein anderes Dorf und um eine andere Ahnengestalt . 
Sie wird mit einer anderen Art der mbandi geschmückt . 
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Mbandi ist eine umgangssprachliche Bezeichnung einer Baumart und 
der Früchte, die sie tragt. Es gibt runde und langliche mbandi , 
orangene oder dunkelrote. Sie sind auffalliger Bestandteil des 
Kopfputzes, den ein Tanzer anlegt, wenn er die Ahnfrau darstellt . 
Yam41 ist eine ganz andere Saehe, verstehst du? Lass mein Yam41 in Ruhe, lass diese 
Namenlinie. Wollen wir lieber über die Wowiyagundawa reden, he? Dann kannst du Deines 
sagen. 
T a v 4 n d a m b w 
Die Ahnfrau Yamil lass aber sein. 
A g r 4 m b 
Lass sie sein. Jetzt geht es um Sisalabwan. 
T a v 4 n d a m b w 
Ieh will nieht, dass du dieh überall in unsere Angelegenheiten misehst, dass du deine 
Hand unbesonnen auf unsere Saehen legst . 
A g r t m b 4 
Ieh will nieht, dass du in unseren Saehen herumwühlst! Dass du alles berührst und 
überall hingehst, wie ein Sehwarm Ameisen. Konzentriere dieh auf die Saehe von Sisal-
abwan, sage klar, was du zu sagen hast, und dann kann ieh naeh Hause gehen. Jetzt ha-
ben wir mit dem Gespraeh begonnen [die erste Klarung der Standpunkte ist gesehehen]. 
Spater wollen wir einen grossen Namenstreit veranstalten. Hor mal, was du treibst, 
ist nur ein Herumreden , wie wenn man Rotang spaltet. Du hattest klar zeigen sollen, 
wa s los ist, nur darauf warte ieh. 
K a n d t m 
Wa s will st du noeh? 
A g r t m b t 
Erst spa t er, wenn kompetente Mann er [Mythol ogen] da s ind , konnen wir di e Saehe an-
gemessen bes preehen . 
P a l i w a n 
Wir brauehen Manner, die etwa s zur Saehe sagen konnen, Kand4m tut nur herumreden. 
Hat er in seinem Herzen grossartige Dinge, so verbirgt er sie vor uns. Oder aber 
prasentierte er sehon alles, und sein Herz birgt niehts mehr? 
14. Auftritt 
Agrtmb4 wieder am Zeremonialstuhl. 
A g r 4 m b t 
Beeile dieh, klar' die Frage auf, an welehem Ort sein sisaZ war. Komm' her und be-
zeiehne diesen Ort, wo man ein Dorf bauen wird . !eh werde die Ahnengestalt nieht 
bezeiehnen, ieh werde die Namenlinie von diesem Ort nieht aufsagen, reehne nieht 
da mit, dass ieh dieh aufklare. !eh werde abwarten, bis sieh zeigt, ob du imstande 
271 
bist, die richtige Namenlinie aufzusagen. Früher hast du mich gefragt : "Sag' mir doch, 
bezeichne sei nen Ort!" sagtest du. "Was? Dir soll i eh es sagen?" sagte i eh. "Was? B in 
ich etwa dein Vertrauensmann? Dir soll ich's sagen? Den Ort von meinem Sisalabwan?" 
Du sollst deinen Ort bezeichnen, an dem dein sisal war! Komm' her und klare die Sache 
auf. Die Sache mit deinen wundan und mbarak und dem Krokodil, das sie aufschreckt, 
gi lt nichts in diesem Zusammenhang. Es handelt sich bei mir um ein anderes Krokodil, 
um ein Muttertier, verstehst du? Wenn du hierher zum Zeremonialstuhl kommst und dei-
nen Ort, wo dein s i sa l war, klar bezeichnest, oh, dann sage ich : "Bravo! Das ist in 
der Tat der grundlegende, wichtige sisa l !" Und ich werde den Loblaut ausstossen: hi-
hi- hi- haaa !, und alle im Mannerhaus werden sich anschliessen. Weisst du, es geht 
nicht um viele Sachen rundherum, einzig um den Ort, den sollst du bezeichnen. 
15. Auftritt 
Agr4mb4 am Zeremonialstuhl . 
Agr4mb4 
Bruder! Du wolltest mit Hilfe von Yam41 an meinen Sisalabwan heran? Mit Hilfe von 
Yam41 wolltest du an ihn heran ? 
K a n d 4 m 
Es war mir nicht sehr ernst. 
Agr4mb 




Nein! Auf diese Weise kannst du die Namenlinien nicht aufsagen, so geht's nicht! Zu 
meinem Sisalabwan gehort der Ort, an dem ein Dorf entsteht. Ich selbst werde dich 
darüber nicht aufklaren. Schon früher probiertest du, danach zu fragen. 
K a n d 4 m 
Meinst du, dass ich über meine [mythischen] Sachen mit dir offen reden würde? 
Agr4mb4 
Meinst du, ich würde mit dir? Bin ich etwa dein Vertrauensmann? Bin ich etwa gleich 
mit dir, sind wir uns Auge in Auge begegnet? 
Kand4m 
Sind wir uns Auge in Auge begegnet? 
Agr mb4 
Zu me inem Sisalabwan gehort sein Ort, habe ich dir doch oft genug gesagt . Meinst du, 
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ieh würde es dir eroffnen, weleher das ist? Du se l bst [naeh den Regeln des Namen-
streites] sol ltest seine Namenlinie aufsagen. 
K a n d t m 
!eh werde mit dir genau so wen ig offen sein, wie du mit mi r. 
A g r t m b t 
Jawoh l . So ist es. So ist es. !eh maehe mieh an deinen s i sal nieht heran . Aber du 
hast ihn heute verloren . 
K a n d t m 
!eh? 
A g r t m b t 
Ehm! 
K a n d t m 
Das wird nieht gesehehen. !eh gebe nieht auf. 
A g r t m b t 
Du gibst ni eht auf? Bald ertonen die Trommelsignale, die eine grosse Versamml ung an -
kündigen. 
Agrtmbt sehwingt sieh auf seine Sitzbank. Es entsteht ei ne Pause, 
die Redner sammeln i hre Krafte. In den l etzten Aussagen hat 
Agrtmbt ein Pidg in-Wort verwendet . 
T t m b t n 
Redet riehti g in unserer Spraehe! Pass t auf , dass ni eht aueh ei n weni g von der Spra-
ehe der Wei ssen zum Mikrophon [das über dem Zeremon ial stuh l hangt] hinaufsteigt. Der 
Weisse [Ethnograph] sagt e, er wolle unsere eigene Dorfspraehe aufnehmen , nieht die 
Spraehe der Wei ssen. 
16 . Auftritt 
Kurumbwi i st am Zeremonial s tuhl . Bis jetzt haben s i eh al le 
potentiellen Redner zurüekgehalten, und der Rednerpl atz am Ze-
remonialstuhl wurde den zwei Protagonisten des Streites über-
l assen . Naeh der eroffnenden Klarung der Konfliktlage und naeh 
dem Seheitern der ersten Verstandigungsversuehe trit t nun der 
alte Kurumbwi hervor. Er ist der jüngere Bruder von Pa l iwan, ge-
hort aber zum Klan Nangusime. 
K u r u m b w i 
Wurden diese Namen Si sa les t und Sisa l abwan zur Zeit unserer Vat er überhau pt verwen-
det? In deinem Klan, Kandtm, hat man sie verwendet? 
A g r t m b t 
Wir haben s i e verwendet. Dann wieder nieht mehr - aus Vo rs i eht . Es handel t s i eh dabei 
um eine grosse Saehe . Es ist r i skant . 
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Kurumbwi 
!eh glaube, es wurde niemand so genannt. Zur Zeit unserer Vater aueh nieht. Nur diese 
Frage wollte ieh stel l en. Das ist alles. 
Das Streitgespraeh im Mannerhaus hat für die Iatmul-Manner eine suggestive An-
ziehungskraft. Einerseits ist es ein ernstes und risikoreiehes Unterfangen, auf der 
anderen Seite aber ein bewegliehes Spektakel. Momente gespannter Aufmerksamkeit 
lassen alle Gerausehe zurüektreten , nur die Rednerblatter knistern in der Sti lle 
zwisehen zwei bohrenden Fragen - Momente ausgelassener Heiterkeit entstehen plotz-
lieh, das Laehen springt von Bank zu Bank, bis es die ganze Halle des Mannerhauses 
erfüllt. Die Redner bewegen sieh im Raum, ihre Gedanken und ihre Vorstellungen ins-
zenieren sie mit einer Sehauspielkunst, die alle Requisiten von den Blattern über die 
Einriehtung des Mannerhauses bis zum eigenen Korper einbezieht. Ein anderer, lang-
weiliger und seheuer Redner steht am Zeremonialstuhl, Blatter in der Hand, unbeweg-
l ieh und steif, er legt sie meehaniseh ab; trotz der sehwierigen Lage, in der er sieh 
befindet, sagt er mutig al les, was er wollte, mogliehst sehne ll , um sieh dann in die 
Sieherheit des Sitzplatzes zu flüehten. Eine Partei bedient s i eh plotzlieh theatra-
liseher oder mimiseher Mittel, die den Rahmen der blos sen Rede ganz sprengen: ein 
Mann l egt sieh neben dem Rednerstuhl auf den Boden, und e in anderer stieht ihm mit 
e inem Knoehendol eh in den Naeken- in Wirkliehkeit neben dem Naeken in die Erde; es 
war eine Szene aus irgende inem mythisehen Zusamme nh ang, die nun von der Gegnerpartei 
zu deuten i st. Pl otz li eh verwandelt s i eh der Redner in einen Laufvogel, ahmt dessen 
Verhaltensweisen naeh, stosst dessen typisehe Sehreie aus und sehre itet stolzierend 
im Voge ll auf die Halle auf und ab; die Bambusfloten erti:inen unerwartet vom Daehboden, 
des Mannerhauses - eine Ahnfrau ist prasent. Anrufungen verlauten, rituelle Be-
grüssungen und Namenlinien. 
Einerseits bringt das Streitgespraeh immer sehwere Auseinandersetzungen mit sieh, 
Aggressionen und Ressentiments treten offentlieh in Ersehe inung, Losungen werden an-
gebahnt; anderseits ist es Amüsement und intellektuelle Leidensehaft . Masoabwan vom 
Klan Mbowi, einer der glanzendsten Redner und Meister des Streitgespraehs, sagte mir, 
1vas sei n Va te r Tan gwanawi z u sagen pfl egte: "O b unsere Verstorbenen, unsere Ahnen 
weiterhin eine mensehliehe Existenzform behalten haben, wissen wir nieht. Wenn es 
aber der Fall i st, dann werden sie aueh in jenen Orten, wo sie sieh nun aufha lten, 
Streitgespraehe veranstalten. Naeh meinem Tod werde ieh an ihren Streitgespraehen 
teilnehmen und keinen Gedanken mehr an die Rüekkehr ins Leben versehwenden. Wenn sie 
sieh aber in Staub verwandelt haben, werde ieh nieht an ihren Orten bleiben . !eh wer-
de l ieber zurüekkehren, uman den Streitgespraehen der lebenden Mensehen in meinem 
Dorf teilzunehmen . " 
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Wahrend der Stunden eines Streitgesprachs ergeben sich mehrere Kulminationspunkte, 
die mit Perioden der Entspannung abwechseln. Man diskutiert im Publikum, man isst. 
Manche Manner verlassen das Mannerhaus für eine Wei l e, dann kehren sie wieder zurück 
und lassen sich über den Verlauf der Dialoge informieren. Manche bleiben die ganze 
Zeit, aber wenn sie gelangeweilt sind, legen sie sich ruhig auf die Bank und schlafen 
ein , bis sie ein expansiver und larmender Redner weckt . Am Ende des Tages ist der 
Erdboden von der Spucke der Betelkauenden gerotet, und die leeren Schalen der Betel-
früchte liegen in Haufchen herum. 
Noch wahrend des paradigmatischen Zeitabschnittes erlebten wir fünf weitere Streit-
und Beratungsgesprache am Zeremonialstuhl. Schon elf Tage nach dem Namenstreit von 
Sisalabwan wurde der Namenstreit um Angwanau ausgetragen, ein grosseres, fast acht-
stündiges Treffen, das aus 312 Auftritten bestand undan dem mehr als 20 Mythologen 
aus Palimbei und anderen Dorfern der Zentral-Iatmul teilnahmen. Die restlichen vier 
zeremonie l len Gesprache standen alle in direktem Bezug zum grossen Ritual der Initia-
tion : in zwei von ihnen wurde der Verlauf der Vorbereitungen besprochen, die anderen 
zwei veranstaltete man schon wahrend der 16 Tage langen ritue l len Versammlung, um 
bestimmte strittige Punkte im Verlauf des Ritua l s zu klaren. 
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16 . DI E RITUALE FUER ZURUECKKEHRENDE 
16 . 1. DER ALLGEMEINE CHARAKTER DE S NAVfN-AU FTRITTS 
Von den zwolf Jungen, die Ende Dezember 1972 initiiert wurden, lebte zur Zeit unseres 
Aufenthaltes nur e iner im Dorf . Al le übrigen wohnten i n verschiedenen Kolonialstadten 
und besuchten die Mittelschule. Zwei bis dre i Wochen vor Weihnachten kehrten die er-
sten von i hnen i n die Schu l ferien ins Dorf zurück; der letzte kam erst zwei Tage vor 
der Initiation . Für ei nige von diesen Zurückkehrenden vera nsta l teten ihre Ve rwandten 
navi n-Rituale . Zwe i von di esen haben wir nur zum Teil erlebt, eines aber haben wir 
ganz gesehen und ausführl ich dokumentiert . 
Die navi n-Ritua l e werden immer für ein Kind oder für mehrere Ki nder, Buben oder 
Madchen, veranstaltet; Hauptakteure sind meistens die Mutter des Ki ndes, das im Mitte l-
pun kt des Ri tua l s steht, und ihre Schwestern . Es konnen vie l e weitere Verwandte am 
navi n für ein Kind tei l nehmen ; ihre Rollen im Ritual hangen vom Verwandtschaftsver-
haltnis ab, das s ie mit dem betreffenden Kind verbindet . Ausser der Mutter i st der 
wi cht igs t e potent iell e Akteur des navi n-R i tuals der Onke l mütter l icherseits , d. h. ihr 
Bruder oder ih r Vetter, der al s eine Frau verkleidet zusammen mi t den wirk l ichen 
Frauen, d.h. mit se inen Sc hwestern bzw . Basen am ritue l len Auftr i tt teilnimmt. 
Ein navi n wird oft fü r kleine Ki nder veran sta l t et , aber auch im Leben der grosse ren 
Kinder und der Erwac hsenen gi bt es vi el e Anl asse , bei denen s ie zum Mit te l pu nkt ei nes 
navi n gemac ht werde n ko nn en. Di e grossa r t i gs t en navi n- Ri t ual e hat man f rüh er für den 
erfolgreichen Kopf j age r au fge führt. Bedeutendere handwer kli che Leistun ge n e ines er-
wac hsenen Ma nnes wi e der Haus- un d Kanu ba u oder e ine Re ihe von r i t uell en Lei st un gen 
s ind bi s heute Anl asse f ür ein navi n gebli eben. We nn ein Madc hen seine erste Markt-
reise in den nordli chen Wald unternimmt, wird bei seiner Rückkehr ins Dorf ein navi n 
veran st altet. Ein Besuch im Nachbardorf kann gl eichermassen zum Anlas s genommen wer-
den. In der heutigen Situation der Iatmu l bietet di e Rückkehr der Abgewanderten einen 
entsprechenden An l ass . Bateson sagt folgendes über die Gelegenhe i ten, bei denen ein 
navi n veranstaltet werden kann : "In der Ze i tspanne zwischen der frühen Ki ndheit und 
der Mannbarke i t macht ein Kind eine Reihe von navi n-Zeremonien durch, in denen se i ne 
nahe Verwandtschaft eine wichtige Ro l le spie l t. Es hande l t sich um Feste, mit denen 
verschiedene Leistungen des Kindes gefeiert werden. Wenn ein Kind das erste Mal eine 
der Tatigkeiten durchführt, die in seiner Kultur üb l ich sind, wird diese Gelegenheit 
durch ein navi n gekennzeichnet . Es wurde mir eine lange Liste diktiert, die verschie -
dene Tatigke i ten entha l t, bei welchen die navi n-Zeremon i e veransta l tet werden kann . "30 
Die Tat igke i ten dieser Liste zerfallen i n drei Kategorien: Arbeiten, r i tuelle Tati g-
keiten und Rück kehr von einer Reise. Es müssen ni cht nur grossere, wichti gere Bege -
benhe i ten sein; verschiedene kleinere, scheinbar geringfügige Leistungen des Kindes 
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konnen zum Anlass genommen werden. Es gibt praktisch keine Beschaftigung der Iatmul, 
die in dieser Liste fehlt. Was die Kategorie der Arbeiten anbetrifft, werden alle 
moglichen weiblichen und mannlichen Tatigkeiten genannt wie Fischen, Jagen, Sammeln, 
Sagogewinnung, Zubereitung der Sagospeisen, Anbau aller Arten der Pflanzen, die in 
den Iatmul-Garten vorkommen, mannliches und weibliches Handwerk vom Flechten der 
Fischreusen bis zum Hausbau. Von den rituellen Anlassen sind es zunachst solche, in 
denen das Kind eher eine passive Rolle spielt, wie bei der Initiation oder bei kl ei-
neren Gelegenheiten wie dem Durchstechen der Ohrlappchen und des Nasenseptums. Bateson 
betont, di e navi n-Rituale seien keine 'ri tes de passage', sondern konnen stets dann 
veranstaltet werden, wenn ein 'rite de passage' absolviert wurde31 . Eine zweite Gruppe 
ritueller Anlasse bilden diejenigen, bei denen das Kind oder der betreffende Erwach-
sene eine aktive Rolle übernimmt. Wenn ein junger Mann das erste Mal die kultischen 
Trommelrhythmen schlagt oder die klanspezifischen Flotenmelodien blast oder als Tan-
zer im Maskenkostüm auftritt, kann für ihn ein navi n veranstaltet werden. Die meisten 
dieser rituellen Leistungen erbringt er für den Klan seiner Mutter. So stellt das 
navi n - dessen Hauptakteure, wie gesagt, die Mutter und der Onkel mütterlicherseits 
sind - in einem solchen Falle eine direkte r ituelle Gegenleistung dar. Wenn ein Mann 
da s erste Mal selbstandig ein Fest veran staltet, steht es seinem mütterlichen Klan 
wieder offen, die Gelegenheit mit einem navi n auszuzeichnen. Prakti sch bei allen 
Ritual en, deren Zeugen wir waren, wurde der ei gentliche Ablauf mit mehreren navi n-
Prod uk t i onen durchsetz t , so dass zwei oder mehrere r ituelle Abl aufe au f eine fü r den 
Zuschauer verw irrende Wei se verfl oc hten ware n. Die Lei stungen der Madchen s ind in 
diesem ri t uell en Berei ch weni ge r za hlrei ch, entsp rechend der Beschaffenheit der ge -
schl echtsspez i f i sc hen Ro ll en; deswege n ko nn en s i e auch weni ger al s Anl ass fü r e in 
navi n ge nommen werden. 
Di e direkte Funkti on des navi n-Ritual s beschreibt Bateson mit Wortern wie ' ce l e-
bration of the ac t s and achi evement s ', res p. 'honouring', 'ritual greeting', oder 'hai -
ling ' des Kindes. !m grossen ganzen sei das navi n- Ve rh alten 'a method of compliment ing 
or congratulating' bei Gelegenheit einer Lei stung des Kindes . Die Mutter würde da-
durch- unter anderem- Stolz und Freude, ' pride and joy' über die Leistung ihrer 
Kinder ausdrücken . "The situation may be summed up by saying that a child has accom-
plished some notable feat and its relatives are to exp ress, in a public manner, their 
joy in this event." 32 Diese Formulierungen Batesons beruhen auf den Aussagen der 
latmul selbst. Als wir die navi n-Tanzerinnen und Tanzer nach dem Zweck ihrer Auftritte 
fragten, gaben sie uns immer eine ahnliche Antwort . 
Die On kel mütterli cherseits, die in weiblicher Verkleidung auftreten, identifizie-
ren si ch mit ihren Schwestern, d.h. mit den Müttern des gefeierten Kindes. Als wir 
s ie fragten, warum sie an einem navi n tei l genommen hatten, antworteten sie, sie seien 
sto lz auf i hre Schweste rn. Sie moch ten ni cht nur das Kind, sondern auc h seine Mutte r 
feiern und eine Bewunderung der Frau gegenüber ausdrücken, die dieses Kind zur We lt 
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brachte. Diesen zweiten Aspekt der Motivation eines navi n-Tanzers hat Bateson nicht 
wahrgenommen, was eine gewisse Verzerrung seines navi n-Bildes zur Folge hatte (ver-
gleiche die Diskussion im Abschnitt 16.5.). 
16.2. DER TANZ DER MUTTER 
Die Anordnung der Elemente innerhalb eines latmul-Rituals, d.h . der Verhaltensein-
heiten, aus denen es besteht, ist nicht starr. Nie entfaltet sich das Ritual nach 
einem vorherbestimmten, unwandelbaren Schema. Keine zwei von allen navi n-Ritualen, 
die wir gesehen haben oder die Bateson beschrieben hat, weisen den gleichen Ablauf 
auf; jedes von ihnen war eine besondere Kreation mi t stark individuellen Zügen. Das 
heisst natürlich nicht, dass es keine Verhaltenseinheiten gabe, die immer wiederkeh-
ren und die jedes Mal eine relativ feste, mehr oder weniger unwandelbare St ruktur 
aufwiesen. Das Bild des Baukastens finde ich hier sehr zutreffend: aus einer Anzahl 
vorhandener Teile , deren Form fe stgelegt ist , kann man eine viel grossere Anzahl ein-
maliger Kompositionen herstellen, deren Hau ptlinien der jeweiligen Entstehungssitua-
ti on angepasst werden konnen. 
Ein Grundbestandteil des navi n-Rituals ist der Tanz der Mutter. Er hat nur bei 
wenigen Auftritten, die wir gesehen haben , gefehlt. Das kleinste mogliche navin be-
steht ausschliesslich aus diesem Tanz ; so war es beim ersten navi n , dessen Zeugen wir 
geworden si nd . Am dritten Tage un seres Aufenthaltes in Palimbei, am gleichen Tage, an 
dem der erste Liederabend stattfand, fuhren wir am Vormittag zur Missionsstat ion 
Kapaimari . Wir wollten den woc hentli chen Markt besuchen, den ersten Markt am Mittel -
sepik , wo gegen Geld gehandelt wird . Zuerst gingen wir 20 bi s 30 Minuten vom Dorf 
P a l imbei zum Se p i k- Ufer, wo w i r un ser grosses Kanu m i t Aussenbordmotor a m Ta g e d er 
Ankunft stehen gela ssen hatten. Sangindu, ein j unger Palimbei -Mann, der ei ne gewisse 
technische Erfahrung hat, bot s ich an, die Führung des Kanu s und di e Mani pulation mi t 
d em Au ssenbordmotor 1~ahrend d er 1 O M i nuten l angen Fahrt na eh Ka pa i ma ri z u übernehmen. 
Nac hdem ich eingewill igt hatte, liess er den Motor an und machte zuer s t ei nen grossen 
Bogen auf den Sepik hinaus und wieder zurück zu r gleichen Stelle, wo das Boot vorhin 
gelegen hatte . Seine Mutter Karan4mb4t, die sich gerade in einem der Garten am Sepik-
Ufer befand, erkannte ihren Sohn und begrüsste seine elegante Leistung mit einem 
navi n. 
An diesem Ort i st der Sepik sehr bre i t ; auf eine r zwei bi s dre i Kilometer langen 
Strecke bildet er eine weite Au sbuchtung, di e 400 bi s 600 Meter breit i st . Un ser 
leichtes Kanu, von 25 HP angetrieben, schoss auf diese seeartige Flache hi naus wie 
ein wendiges Insekt. Trotz der Breite des Flusses i s t die Stromung erhebl i ch und trug 
un s sofort abwarts . Sangindu ri chtete di e Boot sspi t ze mi t kleiner Drehung l angsam 
aber immer st arker gegen die Stromrichtung, was uns auf eine kurvilineare Bahn brachte . 
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Erst als er direkt gegen die Stromung fuhr, gab er Vollgas und überwand sie mit 
grossem Larm. Wir f uhren, bi s wi r die Hohe der Anlegeste l l e erre i chten, und noch we i -
ter f l ussaufwarts . Wahrend dieses Manovers entfernten wir uns rasch vom Ufer, das 
gegenwartig - info l ge des niedrigen Wasserstandes - sehr hoch war. Solange sich unser 
Boot beim Ufer befand, hatten wi r nur auf die Wasserflache Aussicht; das hohe Ufer 
versperrte uns den Blick landeinwarts. Nachdem wir hinausgefahren waren, überblickten 
wir plotzlich die ganze Uferlinie . Fast ei nen Ki l ometer lang ziehen sich die Garten 
von Pa li mbei, zwi schen zwei Drten, wo zwei verschiedene Wege aus Palimbei am Ufer 
münden . In den Garten gab es hier und dort Menschen, die uns sahen und uns zuwinkten. 
Sangi ndu wendete wieder zum Ufer, und wi r fuhren im Bogen f lussabwarts zurüc k zur 
Anl egeste ll e . In einem der Garten sahen wir auf einmal se ine Mutter Karan 4mb4t. Sie 
kam aus dem Pflanzengewi rr zum Weg hinaus, der dem Ufer entl ang führt, erbl i ckte uns 
im fahrenden Kanu, schrie auf und begann zu tanzen. Sie bewegte sich rhythmisch auf 
dem grünen Hintergrund der Yams - Ranken , i hre Arme mit offenen Handen bewegten sich 
gegen lauf ig auf und ab, ihre Füsse hob s ie im gleichen Rhyt hmus abwechse lnd vom Bo-
den, so dass ihr Korper immer nur auf einem Bein ruhte. Sie r ief: "Mein Sohn! Me i n 
Sohn!" Ihr breites Becken ne igte sich auf die eine und auf di e andere Seite i n einer 
kreisenden Bewegung, i hre Brüste schwangen l eicht hin und her. Nach einigen Sekunden 
horte sie mi t dem Tanz auf - so plotz l ich, wi e sie angefangen hatte . Sie r ichtete 
sich auf und lachte laut . Das Boot l andete bei der Anlegestelle. Es stiegen noch ein 
paar Menschen ein, die mit uns nach Kapa imari fahren wollten. Sangindu sass ruhig auf 
der Bank des Fahrers und machte ke ine Bewegung, um jemanden beim Einsteigen zu helfen. 
Er war der Hel d des Tages. 
Di ese ei gentüml iche Tanzbewegung ist einfach . Wahrend der grosseren Rituale wieder-
holen si e die Frauen ohne Vari ationen mehrere Stunden lang. Sie bildet das Fu ndament, 
von dem sich eventuelle pantomimi sche Ein l agen abheben; nachdem man diese beendet hat, 
kehrt man wieder zum Grundschritt zurüc k. Die Manner machen diese Tanzbewegung nur, 
wenn sie als Frauen auftreten. Dieser Grundschritt kann monoton und fast ausdrucks los 
geführt werden; im nachst en Moment kann er aber - ohne dass neue choreographisc he 
Mittel hinzukamen - zu einem kraftigen Ausdruck umgewandelt werden, der den Eindruck 
einer schamlosen sexuell en Verführung macht . Bei ei ner so lchen Ge l egenheit kann er 
um Bewegungen bereichert werden, die ganz direkt eine sexue l le Aufforderu ng bedeuten. 
Der Grundschritt gehort nicht ausschliess l ich zum navi n , er ist die typische Form des 
Frauénauftrittes bei einem beliebi gen Ritual. Nur wenn die Mutter ihren Tanz direkt 
auf ihr anwesendes Kind richtet , um i hren Stolz und ihre Freude über seine Le istung 
auszudrücken, entsteht das Phanomen, das wir navi n nennen. 
Die latmul sagen navi n veigari; - r i ist die weibliche Verbalendung der dritten 
Person Einzahl und hier das Subjekt des Satzes, -ga - ist ein Infi x, das den Aspekt 
beze i chnet, unter dem die Verbalaktion betrachtet werden sol l , vei- i st der Verbal-
s tamm, den man mit "treten, schreiten, stampfen" übersetzen kann; navi n hat im vor-
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liegenden Satz eine Objektstellung. Zum Beispiel nau kf gari würde heissen "sie isst 
Sago". 
16.3. DER BRUDER TRITT ALS SEINE SC HWESTER AUF 
Diesen mütterlichen Tanz und den begleitenden Ausdruck fassen wir als einen der vielen 
Bausteine auf, aus denen ein unwiederholbares rituelles Ereignis, ein konkretes nav f n-
Ritual zusammengesetzt werden kann. Der nachste Baustein konnte in einer lnteraktion 
bestehen. Wenn s ich eine günstige Gelegenheit geboten hatte, hatte die Mutter ihr 
Kind umarmen und zusammen mit ihm vom hohen Ufer in den Sepik springen konnen. Dies 
ist eine der vielen formalisierten Gesten, die für navf n-Rituale typisch s ind33 
Solche kleinen, in sich abgeschlossenen szenischen Auftritte nennen wir navi n-Panto-
mimen, von denen ein grosses Repertoire besteht. Um die navi n-Komposition auszubauen, 
müssten nun weitere Personen ihren Beitrag leisten, z.B. die Schwestern von Karan~mb~t 
oder we itere Frauen vom mütterlichen Klan des betreffenden Kindes, die mit ihrem Tanz 
und ihren individuellen oder kollektiven Pantomimen dazu beitragen würden. Die nach-
sten Personen von demselben mütterlichen Klan, die das navi n-Ensemble verstarken 
konnten, waren die Brüder resp. Vettern von Karan~mb~t , d.h. die Onkel von Sangindu 
mütterlicherseits , die in weiblichen Kl eidern zusammen mit ihren Schwestern auftreten 
würden. Wir hatten eine so l che komplexere Komposition schon Anfang Dezember 1972 (am 
58. Tage unseres Aufentha ltes) gesehen, wenn man uns dazu einge laden hatte. 
Am 8. Dezember l egte ein Kanu an der Mündung des Baches Kurupmu i an, dort, wo ei -
ner der Wege nach Pal imbei am Sepik-Ufer beginnt . Das Kanu kam aus Pagwi , einer Re-
gierungsstation, die mehrere Stunden Fahrt flussaufwarts von Palimbei entfernt ist 
und wo die Strasse vom Norden her am Sepik endet . !m Kanu befanden sich zwei junge 
Palimbei -Manner, die wahrend der Schulferien ins Dorf zurückkehrten . Einer von ihnen 
gehorte zum Kl an Kengwivara, war schon lange initiiert, verheiratet, hatte ein Kind 
und lebte auf der Insel Manus, wo er eine Ste lle bei der Kolonialverwa1tung hatte. 
Er kam zusammen mit seiner Frau und seinem Kind. Der zweite gehorte zum Klan Moromat, 
so ll te erst jetzt im Rahmen des bevorstehenden Rituals initiiert werden und lebte in 
Madang, wo er die Mittelschule besuchte. Dutzende von Gepackstücken befanden sich im 
grossen Kanu, Kisten, Koffer, Taschen, frei gelagerte Gegenstande. Das alles musste 
nach Palimbei getragen werden. Es herrschte indessen kein Mange l an helfenden Handen. 
Mindestens zwanzig Menschen aus . der Verwandtschaft der beiden, Erwachsene und Kinder, 
gingen an jenem Vormittag hinaus zum Sepik-Ufer, um die Ankommenden, die lange nicht 
mehr zu Hause gewesen waren, zu begrüssen und um ihr Gepack zu tragen. Diese Ankunft 
wurde zum Anlass für mehrere navi n gemacht. Vor allem die Frauen der beiden Klane, 
die Mütter der zwei Ankommenden sowie die Schwestern und Basen dieser Mütter gingen 
zum Sep ik hinaus, um navi n-Auftritte aufzuführen. Sie hatten ihre Rocke aus indu-
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striell hergestellten Stoffen abgelegt und ihre selbstgemachten Rocke aus Pflanzen-
fasern angezogen. Manche von ihnen setzten sich schone Hauben mit komplizierten 
Mustern auf, bemalten ihre Gesichter mit weisser Erdfarbe, steckten hi nter die Schnur 
des Rockes und in ihre Haare bestimmte Blatter oder Zweige, die als Symbole für die 
Verstorbenen und die Urahnen ihrer Klane stehen. Nur wenige erwachsene Manner gingen 
mit; vor al lem für die Vater der betreffenden Kinder gibt es bei einem navi n-Ri tual 
keine Gelegenheit zum Auftreten. Sie sassen in der Halle des Mannerhauses, rauchten, 
kauten Betel und warteten, bis der Zug im Dorf ankam. 
Nur ein Mann vom Klan Wenguand4 nahm an diesem Ritual teil. Er tanzte i n weiblichen 
Kleidern für den jüngeren der Ankommenden, der initi iert werden sollte. Der Klan die-
ses Jungen, d.h. der Klan seines Vaters, i st Moromat; der Klan seiner verstorbenen 
Mutter i st Wenguand4. Der Mann von Wenguand4, der an jenem Tag zum Ufer hi nausge-
gangen war, nahm die Stelle ein, die durch den Tod seiner Schwester, der Mutter des 
Ankommenden, leer geworden war . Die Mu tter des alteren Ankommenden stammt aus dem 
Klan Ndamavara; es fand sich keiner ih rer Brüder und Vettern , die im Rahmen des navin 
auftreten mochten. Weder den Auftritt des Mannes von Wenguand4 noch diejenigen der 
Frauen haben wir gesehen. Wir wussten zunachst gar nicht, dass etwas bevorstand, dass 
die Kinder kommen und dass man für sie sehr wahrscheinl ich etwas veransta l ten würde . 
Die betreffenden Familien und Klane gehoren zur Mannerhausgemeinschaft Payamb4t , wir 
aber lebten am anderen Ende des Dorfes in Nambar4man. Wenn auch die raumliche Ent-
fernung nicht gross ist, waren wir doch vor al l em mit unse ren Nachbarn beschaftigt: 
hier, in der Nahe , hatten wir die ersten Freundschaf t en mit den Mitgliedern des Klanes 
Mbowi aufgebaut . Wahrend der er sten sechs Wochen unseres Aufenthaltes haben wir die 
Menschen von Payamb4t kaum besucht. Dann, vom 44 . bi s zum 55 . Tag un seres Auf entha ltes , 
wohnten wir bei der Familie von Miat und T4mb4n. Einer der Gründe, dass wi r zu ihnen 
gingen, war auch der Wunsch, die Mannerhausgemeinschaft Payamb4t besser kennenzuler-
nen. Es war Miat, die uns schliesslich über die bevorstehende Ankunft der be iden jun-
gen Manner informiert hat; ohne sie ha tten wir es wahrschein l ich gar nich t erfahren. 
Sie deutete uns auch an, dass der Mann von Wenguand4 als Frau auftreten würde . Zu die-
sem Zeitpunkt kannten wir aber die Fami li en von Wenguand4 noch ni cht . Sie bewohnen eine 
kleine Splittersiedlung, Yarabungei, etwas nord l ich von der Hauptsied l ung. !eh be-
suchte diesen Ort nur einmal in den ersten Wochen, als ich die Zahlung der Bewohner 
durchführte, und kannte die Leute kaum. Einen oder zwe i Tage vor der Ankunft der 
Ki nder traf i ch den Mann von Wenguand4 im Mannerhaus und fragte ihn, wann si e wohl 
an kommen und ob er dabei auftreten werde. Er gab mir eine ausweichende Antwort, so 
dass sich mi r der Verdacht aufdrangte , er würde me i ne Anwesenhei t nicht wünschen . 
!eh stand das erste Mal dem Faktum gegenüber, dass wir unerwünscht sein konnen. 
Dies stand im krassen Gegensatz zu der Freundlichkeit, die man uns sonst entgegen-
brachte. Zu jenem Ze itpunkt dachte i ch, dass dieser Mann sich wegen der weiblichen 
Verkleidung schamte und dass sei ne Erfahrungen mi t den prüden und reso l ut en Missio-
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naren ihn vermuten liessen, ieh konnte beim Anbliek dieses Rituals aueh ei ne ab-
lehnende Haltung zeigen. Neben dem Ritual der Mensehentotung ist das navin-Ritual 
sieher das ausdruekreiehste in seiner Sehamlosigkeit. Sowohl die Manner wi e aueh die 
Frauen losen am Ende der Auftritte ihre Roeke und stehen naekt vor der versammelten 
Dorfsehaft. Die Mutter wendet sieh an ihren Sohn mit Gesten, die wir als obszon und 
inzestuos bezeiehnen. Die Yertausehung der Gesehleehter erseheint uns pervers. Die 
Kulmination der ganzen Anstossigkeit bildet eine seltsame Bewegung des Hinterte iles, 
das am Sehienbein des betreffenden Kindes gerieben wird (s iehe die Besehreibung 
S. 310). Dabei gerieten die Missionare in Emporung sehon bei ganz harmlosen Ritualen, 
wahrend derer die latmul z. B. ihren kultisehen Gesang an lebende Tiere riehteten. Als 
wir spater Zeugen von mehreren navin- Ritualen wurden, haben wir aueh Yerwunderung, ja 
Beklemmung verspürt, obwohl wir uns nieht zu den prüden Mensehen zahlen. Der Mann von 
Wenguand4, der nieht wollte, dass ieh ihn bei seinem Auftritt beobaehtete und even-
tuell photographierte, hatte sieher sehon die aggressive Einstellung von We issen er-
lebt. Dennoeh glaube ieh heute, dass der Hauptgrund seiner Zurüekhaltung ein anderer 
war. Das navi n-Ritual ist für die latmul ein sehr wiehtiges, tiefgreifendes Erlebnis, 
und trotz der komi sehen Elemente l astet ein sehwerer Ernst über die Ritualgemein-
sehaft . In dem besonderen Fal l, den wir gerade beseh reiben, wurde dieser Ernst noeh 
dadureh gesteigert, dass die Mutter des betreffenden Kindes gestorben war. Es muss 
eine besondere Bedeutung haben, die einem Fremden nieht zuganglieh is t , wenn die Yer-
storbene, die allen Anwesenden in lebendiger Er innerung geblieben ist, dure h ihren 
Bruder in einer ri t uell-theatrali sehen Wei se verkorpert wird . !eh bi n überzeugt, dass 
mi eh der Mann von Wenguand4 zu se inem Auftr i tt ni eht eingel aden hat , we il er zu mir 
ke ine Bez iehung hatte und i eh aueh keine zu ihm . Zu j enem Ze itpunkt habe ieh kaum 
se i nen Namen gekannt, und sein Ges i eht hatte i eh unter anderen ni eht erkannt . Warum 
soll te er se ine privatesten Gefühle vor mir ausbreiten? !eh selbst würde die ethno-
graphisehe Dokumentation ni eh t als einen zwingenden Grund anerkennen . Warum hatte er 
diesen oder irgendeinen ahnliehen Grund anerkennen so ll en? Wir verbraehten den Vor-
mittag im Haus von Miat und T4mb4n, das sieh am Rande des Dorfes befi ndet und direkt 
am Wege liegt, auf dem der Umzug mit den ankommenden jungen Ma nnern ins Dorf kommen 
musste. Von da aus haben wir wenigstens die Yerkleidung des Mannes von Wenguand4 und 
den Aufputz der Frauen sehen konnen. 
Naehdem sieh der Umzug aufge l ost hatte und die Teilnehmer in ih re Hauser zurüek-
gekehrt waren, um die festliehe Kleidung abzu l egen und s ieh zu wasehen, ging i eh ins 
Mannerhaus Payamb4t und hielt eine kle ine Rede. !eh sagte, ieh sei sehr traurig, dass 
ieh das Fest nieht gesehen habe, und i eh w~de nieht begreifen, warum sie nieht 
wollen, dass ieh es ansehaue. Es se i eine Sitte, die ihnen ih re Yorfahren übertragen 
hapen, und diese hatten s ieher gewusst, was s ie maehen. Di e wen i gen versammelten Man-
ner sehwiegen zuerst . Sie sahen, dass i eh enttauseht war . Sehli esslieh sagte e iner : 
Wenn der Sohn meines Bruders ins Dorf zurüekkehrt , wird es aueh ein Fest geben. Da nn 
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kannst du zuschauen. 
16.4. DIE SCHWESTER TRITT ALS IHR BRUDER AUF 
Zehn Tage spater haben wir wieder ei n navi n verpasst. Di e Vorberei tungen fü r die 
Initiation waren schon in vollem Ga ng. Am 11. Dezember fi el endgültig der Beschl uss, 
dass die lnitiation stattfinden sollte und zwar um Wei hnachten, wenn alle Jungen 
schon zu ihren Fer i en ins Dorf zurüc kgekehrt waren. Man begann, kle i ne Schaden am 
Mannerhaus Payamb4t auszubessern. Die Leitern, die ins obere Geschoss führen, wurden 
zerlegt, einige Sprossen ersetzt und alles neu zusammengebunden. Di e breiten Banke 
im Mannerhaus, auf denen man sitzen und liegen kann, waren zum Teil nicht mehr in 
gutem Zustand. Di ese Sitzflache besteht aus den Stammen besonderer Pal mart en, die 
eine bequeme, elasti sche Unterlage bieten. Stellenweise musste man diese Palmstamme 
ersetzen, weil sie schon angefault wa ren. Man erwartet e viele Besucher aus den Nach-
bardorfern der Zen t ral-latmul, aber auch aus den Dorfern der Sawos . Die Einri chtung 
des Mannerhauses muss t e in Ordnung gebracht werden. Am 12 . Dezember fand ein zeremo-
nielles Gesprach im Mannerhaus statt, um sich über die Vorbereitungen zu beraten. 
Anschli essend reisten drei der Vater der künftigen Initi anden ab, um in den St adten 
an der Küste Vorrate für das Fest, vor all em Reis und Al kohol, einzukaufen . Es sind 
nie di e Va t er , di e ihre Sohne i nit ii eren; di e Gruppe der Va ter i st von der i nitiieren-
den Generati onsgruppe sc harf abgegrenzt . Di e Au fgabe de r Vater i s t es , zusammen mit 
den Frauen ih rer Kla ne für di e Fes t spe i sen zu sorgen. Heute gehoren dazu - zum kle i -
neren Tei l - di e Spe i sen der We i ssen , di e ei n besonderes Presti ge geni essen. 
Nach fü nf Tagen, am 17 . Dezember, kehrten di e dre i Vater von der Küste zurück , mi t 
ihnen wei tere junge Manner , di e ini t ii er t werden soll t en. lhre Verwandtschaft veran-
sta l tet e für s i e navin- Ri t ual e, von denen wi r nu r e i n paar abschli essende Szenen ge-
sehen haben. Von unserem Haus aus horten wi r pl otzl ich Gesang und Rufe, im Dorf t ei l 
Payamb4t spie l te sich offenkundi g etwas ab . Wi r eil t en hi n und konnten noc h ei ne 
navi n-Pantomime sehen: Eine Frau hatte si ch al s Mann verk leidet , sie zog l ange Hosen 
an und auf dem Kopf trug sie einen Hu t . In der vorkol onia len Zeit hatte sie eine 
Schambedeckung aus Bl attern oder aus Fl edermaushauten angelegt, aus der di e mann l iche 
Bekl e idung im wesent li chen bes t and; eventuell hatte s ie kleinere personl iche Gegen-
stande ihres Ma nnes wi e seinen Ka l kbehalter oder sei ne Schmuckstücke mi tgenommen. 
Heute tragen al le Ma nner von Pa li mbei Hosen, kurze oder l ange; so mu ss te sie Hosen 
anziehen, wenn s ie s ich als Mann ve rkle iden wollte. Sie hielt einen fes ten Stock in 
der Hand und ver setzte hie und da jemanden, den si e erwischen konnt e, ei nen Schl ag . 
Um sie grupp ierten sich die Zuschauer , l achten, riefen und versuchten auszuweichen, 
wenn s ie sich wieder ein Opfer suchte . Das dynam i sche und l aute Geschehen brach ab , 
so pl otzl ich wie es angefangen hatte . Es war am 67. Tage unseres Aufenthal tes . 
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Bis jetzt sprachen wir nur von einer Partei, die an den navi n-Ritua l en teilnehmen 
kann, namlich von den Mitgliedern des Klans der Mutter des betreffenden Kindes . Wir 
sprachen von der Mutter, von ihren Schwestern und Basen, die als Frauen bekleidet, 
und von ihren Brüdern und Vettern , die als Frauen verkleidet auftreten. In e i ner aus-
gebauten navi n- Komposition bildet sich eine Gegenpartei aus den Mitgliedern des va-
terlichen Klans des Kindes. Sein Vater oder seine Onkel vaterlicherseits treten aber 
nicht auf. Nur die Frauen des vaterlichen Klans ste l len sich der mütterlichen Partei 
gegenüber, vor allem die Schwestern des Vaters des betreffenden Kindes, d. h. se i ne 
Tanten vaterlicherseits . Diese Frauen identifizieren sich mit ihren Brüdern, ziehen 
mann l iche Kleider an, tanzen für das Kind ihres Bruders und führen ihre Pantomimen 
auf. Wenn die Gegenpartei auftritt, werden ritua l isierte Interaktionen mit Wortwech-
seln zwischen dem mütterlichen und dem vaterlichen Klan zum Hauptteil des Ereignisses; 
jede Partei betont ihre Verdienste in bezug auf das Kind und ihren Stolz . 
Wahrend die drei Vater an der Küste waren, haben die Frauen und die Manner fast 
der ganzen Manne rhausgemeinschaft Payambtt angefangen, Vorrate an Brennho l z undan 
Essen anzuhaufen. Einen Tag nach der Rückkehr der Vater veranstaltete man ein zweites 
zeremonielles Ge sprach im Mannerhaus, das sich mit der Rege l ung der Vorbereitungen 
befas ste. Man musste naml ich relativ grosse Mengen von Material aus dem nordlichen 
Wald herbei schaffen, damit ei n riesiger Zaun um da s Mannerhaus herum errichtet werden 
konnte . Am 19 . und am 22. Dezember wurden auf dem Wa sse rwege grosse Ladungen von Bam-
bu s zum Sepik - Ufe r geb racht und von dort auf dem Rücken i ns Dorf getragen . Am 24. De-
zemb er , am Tage vor dem Ini t i ationstanz , fa nd da s letzt e navi n für einen An kommenden 
stat t . Es wu rde f ür ei nen j un ge n Mann von 17 oder 18 Ja hre n namens Wangi , de r ers t 
einen Tag zu vor ankam, veransta l tet . 
16.5 . DIE PANTOMIMEN VOM GEFANGENEN FI SCH UND VON DER GEBURT 
Am Vormittag dieses Tages , d. h. am 74. Tage unseres Aufentha l tes, instal l ierten wir 
uns mit unseren Geraten im Haus von Miat und Ttmbtn. Unsere neuen Freunde ermunterten 
uns in dem Vorhaben, das Ritual zu dokumentieren, informierten uns über den gep lanten 
Verlauf und gaben uns praktische Ratschlage, wie wir dies am besten bewerkstelligen 
konnten. Ohne sie hatten wir uns keinen so guten Ueberb l ick über den Ver l auf des Auf-
trittes machen konnen. Vor allem aber hatten wir vielleicht nicht den Mut gehabt, uns 
mit dem Photoapparat und dem Tonbandgerat in das rituelle Geschehen einzumischen, ob-
wohl es sich nun um das Fest handelte, zu dem wir - laut dem Versprechen, das uns vor 
zwei Wochen gegeben wurde - eingeladen waren . Wangi gehort - wie sein Vater Mowaniabwan 
zum Klan Ndamavara, seine Mutter Klasanwei zum Klan Wenguandt. Beidê Eltern blieben 
in Rabaul, wo der Vater an gestellt ist . Nur der Sohn kehrte in den Ferien ins Dorf 
zurück. Er wohnte seit dem Vortage im Haus von Marisibwa, dem alteren Bruder seines 
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Vaters. Das Haus stand am sUdlichen Rand des Dorfteiles Payamb4t. Klasanwei hatte 
einen Bruder namens Wangawi, der beschloss, fUr seinen lawa , d. h. den Neffen schwe-
sterlicherseits, ein navi n aufzufUhren. Er lebte in der Regierungsstation Pagwi, heu-
te Sitz des Ausschusses der lokalen Selbstverwaltung, und machte Geschafte mit Per-
sonen- und Warentransporten. Jetzt kam er aus dem mehrere Stunden Fahrt entfernten 
Pagwi nach Palimbei, um das Ritual durchzufUhren. Er wollte seine Beziehung zu Wangi 
demonstrieren und an di e Verdienste seiner Schwester Klasanwei, der Mutter des Jungen, 
mit Nachdruck erinnern. Er liess sich bei seinem Verwandten Namanmbang4 in Yarabungei 
nieder; die Hauser von Yarabungei sind vom nordlichen Rand von Palimbei fUnf Minuten 
zu Fuss entfernt. Hier wollte er sich umkleiden, um dann quer durch das ganze Dorf 
zum Haus von Marisibwa zu ziehen. Wangi und seine Verwandten waren schon informiert 
und warteten auf ihn. 
!m Haus von Namanmbang4 in Yarabungei, wo si eh Wangawi niedergelassen hatte, waren 
mehrere Frauen anwesend, von denen zwei sofort beschlossen, zusammen mit Wangawi auf-
zutreten. Eine von ihnen, Wat4nd4minsawa vom Klan Yatm4l, lebte in Abusatngei am 
Sepik-Ufer und war nur zufallig in Yarabungei, um sich mit den dort wohnenden Frauen 
fUr den morgendlichen Fischfang zu verabreden. Die zweite, Mand4ngawinsawa vom Klan 
Prau, war eine alte Witwe, die mit einem Bruder von Namanmbang4 verheiratet war und 
heute bei ihm lebt. Am frUhen Nachmittag , nach kurzen und improvi s ierten Vorberei-
tungen, begann das Ri tua l . Wangawi und di e zwei alten Frauen verliessen Yarabungei 
und bewegten sich au f dem Wege am Bach Kurupmui entl ang zum Dorf, bi s s ie beim Haus 
von T4 mb4n ange langt waren. 
Hier bega nnen wir mit un se rer Aufnahme. Florence Wei ss photographierte, und ich 
bediente das Tonbandgera t. Di e Teilnehmer am Ritual li essen s ich ni cht storen und 
f uh re n in ih ren szeni schen Produkti onen fo rt . Wenn s ie von hi er zum Hau s von Mar i s ibwa , 
wo sie der Junge erwartete, einfach gega ngen waren, hatten s ie nur drei bi s fUnf Mi -
nuten benoti gt. Sie fUhrten aber schon unterwegs ihre Pantomimen und ihre Ge sange auf , 
so dass sie erst nach zwolf Minuten (vom Anfang der Tonaufnahme gerechnet) das Haus 
erreichten . Der eigentliche Auftritt, in dem sich Wangawi direkt an seinen lawa wandte, 
fand vor dem Haus von Marisibwa statt und dauerte 28 Minuten. Dann kehrte die Gruppe 
auf dem gleichen Wege nach Yarabungei zurUck. Das Haus von T4mb4n erreichten sie auf 
dem RUckweg etwas schneller, in fUnf Minuten, obwohl sie mit den szenischen Produkti-
onen nicht vollig aufhorten. Hier fUhrten wir ein kurzes Gesprach mit Wangawi und 
brachen dann die Aufnahme nach insgesamt 50 Minuten ab. Nach Yarabungei haben wir die 
Tanzerinnen und den Tanzer nicht begleitet. 
Die drei navi n-Teilnehmer einigten sich auf eine gemeinsame, grundlegende szenische 
Situation: sie gehen zum Fischfang. Alle drei waren gleich angezogen, da Wangawi 
sich als Frau verkleidete. Sie waren auch alle drei mit Fischereigeraten ausgerUstet, 
als ob sie drei Frauen waren , die am Morgen das Dorf verlassen und zum See gehen, um 
dort fUr ihre Familien Fisch zu fangen. Sie spielten also wie in einem realistischen 
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Bühnensehauspiel: si e benahmen si eh der szenisehen Situation entspreehend und redeten 
die Zusehauer im Sinne dieser Situation an. Sie spielten jedoeh nieht einen gewohn-
li ehen Gang zum See, sondern zogen noeh einen zusatzliehen Umstand in Betraeht. Zu 
besonderen Jahreszeiten und an besonderen Tagen treten die Fi sehe in bestimmten Ge-
genden in grossen Mengen auf. Die erste Frau, die dies entdeekt, kehrt ins Dorf zu-
rüek und verbreitet die Naehrieht. Ihre alarmierenden Sehreie ertonen sehon, bevor 
sie das Dorf erreieht: kami - kami - kami-kami - kami- kami - kami -! Kami ist der Name einer 
besonderen Fisehart, kann aber aueh "Fiseh" im all gemeinen bedeuten. In sehnellem 
Rhythmus wiederholt sie dieses Wort fünf bis zehn Mal naeheinander mit der hoehsten 
Intensitat, deren ihre sehrille Stimme fahi g ist. Der hektisehe Ruf hat sofort hekti-
sehe Betriebsamkeit zur Fol ge: Frauen und Manner, di e an sieh heu te nieht zum Fiseh-
fang gehen wollten, nehmen jetzt ihre Gerate und maehen sieh auf den Weg. Andere 
weehseln die Gegend, dem Ruf fol gend. An einem solehen Vormittag kann man i n kürze-
ster Zeit relativ mühelos seh r viel Fiseh fangen; sehon am Naehmittag ist die Gele-
genheit vorbei. Naeh einigen Tagen kann sieh wieder eine ahnliehe Gelegenhe it irgend-
wo anders ergeben, wenn ein grosser Fisehsehwa rm in einem kleinen Sumpfsee entdeekt 
wird. 
Di e navi n-Teilnehmer spielten gerade eine solehe Situation. Ihre Rufe ersehall ten 
im ganzen Dorf. Dem Inhalt naeh kündigten sie einen grossartigen Fi sehfang an, aber 
jedermann wusste: es ist ein navi n für Wangi. Die Gerausehkulisse veranderte s ieh 
plotzl ieh, die Sehreie , di e Zurufe und das Laehen horten auf, und es ertonte ein Ge-
sang. Die drei navi n-Teil nehmer tanzten im Kre i s einander zugewa ndt , sangen und be-
wegten ihre Speere und St oeke im Rhythmu s . 
Geht aus dem Weg ! Geht aus dem Weg! 
o, F ra uen von Malingei! 
O, F ra uen von Pal imbei! 
!eh kam, u m mei nen Fiseh ZU fangen! 
!eh kam , u m mei nen Fi seh Z U fangen! 
Yuwandimi , Pangandimi! 
!eh kam, um meinen Fiseh z u fangen! 
!eh kam, um meinen Fiseh z u fangen! 
Geht aus dem Weg! Geht aus dem Weg ! 
o, F ra uen von Mal ingei! 
o, F ra uen von Palimbei ! 
!eh kam, um meinen Fi seh ZU fangen! 
!eh kam, um meinen Fiseh z u fangen! 
Hpmayaman, Kambukuri! 
!eh kam, u m meinen Fiseh zu fangen! 
286 
!eh kam, um meinen Fiseh zu fangen! 
Yuwand~mi ist eine mann l iehe Ahnengestalt des Klans Wenguand~, T~pmayaman eine des 
eng verwandten Kl ans Yatm~l. Beide erseheinen in Form des grossen Fisehes mit Sta-
ehelflossen, der auf Iatmul kami heisst; gleiehzeitig sind sie mit zwei versehiedenen 
Palmarten verbunden. Klasanwei, di e abwesende Mutter von Wangi, gehort zum Klan 
Wenguand~, Wat~nd~minsawa, eine der tanzenden Frauen, zu Yatm~l. Sie beze iehnen sieh 
gegense i tig als Sehwestern , da sie zu Bruderk lanen gehoren, die gemeinsame Vorfahren 
haben . Mand ~ ngawinsawa, die andere tanzende Frau, gehort zu einem dritten Bruderk lan 
namens Prau, der in Palimbei keine Vertreter hat; sie stammt aus Ma l inge i . Wangawi 
selbst gehort zum Klan Samiangwat, da er von einem anderen Vater als Klasanwei ab-
stammt. Beide haben aber eine gemeinsame Mutter, di e naeh dem Tode ihres ersten Mannes, 
e i nes Wenguand~, der der Vater von Kl asanwei war, einen zweiten Mann vom Klan Sa-
miangwa t heiratete; dieser wurde der Vater von Wangawi . Obwohl al le Teilnehmer zu 
versehiedenen Klanen gehoren, sind alle Mitg l ieder derselben Ego-Gruppe: sie nennen 
sieh gegenseitig Bruder und Sehwester, namun , sambu und nangei . Wangi nennt die 
Frauen Mutter, name , und den Wangawi Onkel mütterlieherseits, wau ; umgekehrt wird er 
von den Frauen als Kind , nan , und von Wangawi als Neffe sehwester l iehe r seits, ~awa , 
bezei ehnet . 
Se hon auf dem Wege zwisehen Yarabungei und dem Hau s von T~mb~n waren die Tanzer 
nieht mehr all eine. Mehrere Frauen von Yara bungei, di e in ke inem so l ehen Verwa ndt-
sehaft sverha l tni s zu Wangi sta nd en, dass s ie am navi n te i l nehmen ko nn ten, beg l ei te ten 
s ie . Nur eine vo n ihnen, Sa nga mal agwi vom Kl an Wen g u a nd~ , konnte aueh auft reten, kam 
aber zu spat vom See naeh Hause und hatte ke ine Ze i t, ih ren Faser roek anzuziehen. So 
trug s i e i hn i n der Ha nd und gi ng mit den begl ei t enden Zusehauern. Erst be im Haus von 
Ma ri s ibwa zog si e s i eh um und verst ar kt e di e Gruppe der ta nzenden Mütter. Bei m Haus 
von T~mb~n hatte s i eh die Gru ppe der Begl eiter und der Zu se hauer weiter ve rgrosse rt, 
sowoh l Erwa eh sene wie aueh Se ha re n von Kinde r n liefen von allen Se iten he r zusammen, 
dureh die Rufe der navi n-Tanzer angezogen . Auf unseren ersten Photographien kann man 
sehon Dutzende von Zusehauern sehen . 
Der erste Gesang, den i eh aufgenommen hatte, ging naeh einer Minute zu Ende. Die 
Gruppe bewegte sieh weiter den Weg ent l ang und forderte laut jedermann auf mitzugehen : 
"Kommt, kommt und sehaut ! Sehaut den yi mbun kami an!" Yimbun beze iehnet das kleine 
Treibho l z, das s i eh in grossen Mengen an bestimmten Ste l len in den Ausbuehtungen der 
Gewasser samme l t . Der Fiseh kommt in solehen Mengen vor, als wenn es Treibholz ware! 
Wangawi trug die typisehe Ausrüstung einer Frau, einer Fiseherin mit sieh: den 
Speer, den Korb, in dem sie die Beute versorgt, und ein Netz, mit dem sie kleine 
Krebse fangt, die als Koder verwendet werden, wenn man mit der Angel fiseht. Er sehritt 
hin und her, maehte heftige Bewegungen mit seinem Speer, als ob er einen Fiseh seh ies-
sen würde, und rief: "!eh bin Klasanwei! !eh bin meine Sehwester! !eh komme, ieh will 
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mei n Kind begrüssen ! Wo ist mei n Kind? !eh, Klasanwe i , i eh komme, um mei n Kind zu 
sehen!" 
Die ganze Gruppe gi ng jetzt in einen lichten, jungen Wald hinein. Hier kam e i ne 
weitere Frau, Kwins i kamboi vom Klan Wenguandt, hinzu . Sie l ebte im Dorfte il Nambartman ; 
nachdem sie di e Rufe gehort hatte, legte sie einen Rock und eine Haube an, schmückte 
sich mit Zweigen ihres Kl ans, bemalte ihr Gesicht mit weisser Erdfarbe, nur wenige 
Striche, und ei l te hin . Jetzt gab es schon drei Mütter im navi n ausser Wangawi, der 
eigentlich auch als Mutter auftrat . Die Gruppe passierte schne ll das Waldchen und 
überquerte den Bach . Jetzt war sie schon im Dorf; rechts und links des Weges erstrek-
ken sich weite freie, mit Gras bewachsene Flachen, eine geraumige Bühne, auf der die 
Tanzerinnen und Wangawi vie l mehr Platz hatten, um ihre Pantomimen zu entfalten . 
Wangawi kampfte mi t unsichtbaren Ri esenf i schen, schoss mit se i nem Speer nach Bl attern, 
die am Boden herumlagen, und sammelte sorgfaltig die scheinbare Beute i n seinem Korb 
ein. Er versuchte, die Gesten der Fischerin nachzuahmen, die s i e macht, wenn sie mit 
dem Netz unter die schwimmende Grassumpfvegetation fahrt, um die Krebse, die dort von 
unten her fressen, ei nzusamme l n. Die Zuschauer, vor al l em die Zuschauerinnen belohnten 
seine Bemühungen mit lautem Gelachter. Kamimbangu, eine al tere, selbstsichere Frau, 
ruft ihm zu : "Hat dir deine Frau nie gezeigt , wie man es macht?" 
Die er s ten zwolf Minuten der Aufnahme waren heiter, ausgelassen, mit Witz und 
Lachen erfül l t . Dieser Tei l bestand- viell eicht zur Halfte- aus jenen komi sc hen und 
possenhaften Elementen, die Ba t eson beschri eben hat. Zur anderen Halfte best and er 
aber aus mythologi schen Andeutunge n und aus dem Gesa ng, di e ni chts Kom i sche s hatten. 
Der Gesa ng, aus dem wi r oben eine St ro phe anf üh r ten und der Ruf über yimbun kami ste-
hen in einem gemeinsamen mythi sc hen Zusamme nhang. Di e Frauen, die di e Fi sc he to t en 
und ausnehmen, erschei nen al s schreck li che, gef ahr li che Wes en. Si e haben einen ge-
heimen Pakt mit dem Ura hnen gesc hl ossen, de r s i ch im See verbirgt. Zusammen mi t ihm 
erzeug en sie di e Fi schmenge, und mit seine r Einwilli gun g toten s ie. Diese s mythi sc he 
Bi ld entspricht gl ei chzeitig der Si tuation des navi n- Ritual s : Wangawi, di e Mutter mit 
einem Speer in der Hand, sucht sein bzw. i hr Kind. "Wo i s t mein Fi sch?" ruft er. 
"!eh suche me i nen Fisch! Wo ist mein Fisch ?" 
Die komischen Elemente waren zweifacher Art: einerseits Pantomimen, andererseits 
absurde Wortspiele . In einem seiner Ausrufe erwahnte Wangawi, dass sein lawa schon 
gestern ins Dorf gekommen war . !m nachsten Moment wiederho l te er diesen Satz, wobei 
er jedoch nicht mehr "gestern", sondern "morgen" sagte . Diese Verwechslung wieder-
ho l te er mehrma l s mit einer kind l ichen Freude, und die Zuschauer belohnten ihn mit 
langdauerndem Lachen. Ein anderes Mal spielte er mit dem Pidgin -Wort pikinini (=Kind), 
das in seine latmul -Aussagen Eingang gefunden hatte . Durch leichte Veranderung der 
Aussprache wandelte er dieses Fremdwort in einen Iatmu l -Ausdruck um : pi k mi ni . Mi ni 
heisst "Aug e", und pi k konnte man mit "aufprall en" oder "reissen" übersetzen. Solche 
Wortspiele sind sehr typisch für die Kindergruppen, die sich stundenlang auf diese 
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Weise amüsieren konnen. Das dritte Wortspiel betraf die Demonstrativpronomina wupma 
und apma . Sie haben eine sehr ahn li che Bedeutung, vergleichbar z.B. mit "dieser" und 
"jener" oder im adverbialen Gebrauch: "auf diese" oder "auf jene Weise" . Wie im er-
sten Wortspiel sprach er mehrma l s den gleichen Satz aus, nur dieses Wortchen ver-
tauschte er immer wieder. Das Sprachspiel erreichte seinen Hohepunkt, al s er die 
Sprache der nordlichen Nachbarvolker nachzuahmen begann. Bei allen diesen Produktionen 
stand er im engen Kontakt mit seinem Publikum, und seine Clownerie hatte einen Riesen-
erfo l g bei Kindern und Erwachsenen. Eine andere Kategorie verbaler Witze stel lten die 
Andeutungen über das Sexualleben der Zuschauer da r. Es gehort zur Narrenfreiheit des 
navin - Tanzers, dass er darüber Bemerkungen macht. Einmal hatte er auch unsere Anwe-
senheit in den Kreis seiner Witze einbezogen, indem er betonte, er sei nun keine 
schwarze, sondern eine ganz weisse Frau. 
Zu den Pantomimen, die jedesmal einen komischen Effekt herbeiführen, gehort ein 
unsicherer, schwachlicher Gang, der schliesslich im Umfallen endet . Mindestens fünf 
Mal wahrend der zwolf Minuten des Hinwegs liess sich Wangawi in dieser Weise auf den 
Boden fallen. Er stolperte, kippte um, walzte sich auf dem Rücken und streckte seine 
weit gespreizten Beine in die Hoh e ; eventuell rief er gleichzeitig irgende ine Bemer-
kung aus, die s i ch auf den Ko itus oder auf den Vorgang der Geburt bezog . Bateson be-
schreibt sehr ahn li che Pantomimen, die er ebenfalls in Pa limbei gesehen hat. 
Zwe i Manner haben sich als Frauen verkleidet und suchen im Do r f i hren lawa , der 
vorhin die Arbeit an einem grossen Kanu beendet hat; sie wollen bei dieser Gelegenheit 
ei n navi n aufführen. " . .. the two 'mothers ' hobbled about the vill age each us ing as 
a walk ing stick a short shafted paddle such as women use . l ndeed, even wi t h thi s 
support , they could ha rdly wal k, so decrepit were they . The chi l dren of the village 
greeted these figures with screams of laughter and thronged around the two 'mothers ', 
following wherever they went and bursting into new shrieks wheneve r the 'mothers', 
in thei r feebleness, stumbled and fe ll and, falli ng, demonstrated thei r femaleness by 
assuming on the ground grotesque att itudes with their l egs widespread . " "Final ly they 
came to the big canoe which he had made - the ac hievement which they were celebrating . 
They then coll apsed into the ca noe and for a f ew moments lay in i t apparentl y help-
less and exhausted, with their legs wide apart in the attitudes which the children 
found so amusing ." 34 
Als ich den Auftritt Wangawi s gesehen hatte, wurde mir deutlich, dass Bateson 
ahnliche oder identische Pantomimen gesehen haben musste. Gleichzeitig wurde mir mit 
einem Schl ag kl ar, dass seine Interpretation diesen Vorgangen nicht gerecht wird. 
In manchen- aber bei weitem ni cht in al l en - von den mehr als 20 navi n- Ritualen, die 
wir gesehen haben, konnten wir mühelos possenhafte Züge entdecken. Diese Details des 
Verhaltens - sowoh l der Frauen als auch der Manner- werden bei Bateson mit Wortern 
wie ' anti c , grotesque , burl esque , comical' bezeichnet, und der Darsteller sei ein 
' buffoon', auf Deutsc h ei n Pos senre i sser , ei n Hanswurst oder ei n Narr . Den ga nzen 
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Anlass zogert Bateson nieht, al s 'publie r i dieu l e' zu bezeiehnen35 . Diese possen-
haften Züge i n den Pantomimen der navin -Darstell er haben aber eine untergeordnet e 
Bedeutung und nehmen im Gesamtvolumen des navin-Verha l tens relativ weni g Platz ei n. 
Es geht daher zu weit, sie zum Hauptzüge des navi n-Rituals zu erheben, wie es Bateson 
getan hat. 
Ba teson hat in den navin-Pantomimen eine 'expression of t he men's distaste for the 
women ' s ethos' se h en wo l l en; d er navi n- Tanzer ~1ürde 'h i s eontempt' d em we i b l i eh en 
Ethos gegenüber ausdrüeken36 . !eh fand in diesen Pantomimen niehts von einer Veraeh-
tung und Geri ngsehatzung der Frau und des we i bl iehen Ethos' . Sie maehten auf mieh den 
Ei ndruek eines befrei enden Spiels, einer symbo l isehen Enthemmung, die den offen tli chen 
Umgang mit den zwiespa l tigen Phantasien ermogli eht, die wir gegenüber der übergrossen 
Muttergesta l t unserer Kindheit hegen, glei ehgü l tig wel ehen Gesehl eehts wir s i nd. Die-
se Pantomimen ersehienen mir wen iger einem gehass i gen Kasernenwi tz als manehen un-
sterbl iehen Szenen aus den Grotesken der Stummfil mzeit ahnl ieh. Das ausdrueksreie he 
Sp iel war nieht von Widerwi ll en oder Spott getragen, sondern viel mehr von Hingabe an 
das Weibl iehe, von Interesse am We i bli ehen- ahn l ieh, wi e wir es manehma l bei unseren 
europai schen Transvestiten finden- sehlussendli eh von ausdrüe kli eher Bewunderung fü r 
Frau, Se hwes t er und Mutter. 
Di e Gruppe der navin-Teilnehmer kam nun beim Haus von Marisibwa an . Unterdes sen 
hatte s ieh fast der ganze Dorftei l Payamb4t hier versammel t . Wangi stand stil l im 
Seha t ten des Hauses und liess di e Bl ieke zu Boden fall en: wenn er den Bruder se i ner 
Mutter ansehauen würde , mü ss t e er wei nen. Gleiehze i t ig ersehien eine neue Tanzerin, 
Sot meriyes4, e ine der Sehwestern sei nes Vaters, die den vaterl iehen Kl an im Ritual 
ver trat und sog le i eh Streitgespraehe mit den Müttern begann . Di e Parte i des mütter-
liehen Kl ans wurde j etzt von fün f Personen reprasen t iert : ers t ens Wa ngawi , dann den 
zwe i Frauen, di e von Anfang an mit ihm tanz t en, dann Kwi ns i kamboi, di e im Wald hin-
zugekommen war , und sehl i ess li eh Sangama l agwi , die zwar aueh mit Wangawi aus Yarabungei 
kam, s i eh aber erst beim Haus von Mari sibwa umzog und dort die Gruppe der Tanzenden 
versta r kte . Sehon das neunte und das zehnte Mal se i t dem Anfang der Au fnahme ert onte 
der kulti sehe Gesang, den die müt terl iehe Se i t e s ingt . Sotmer iyes4 vertrat die vat er-
li ehe Seite zwa r al l eine, verhie l t sieh aber unersehroeken. Sie sehwang einen sehwe-
ren Speer von der Art, die die Manne r bei der Jagd auf Wi ldsehweine oder Krokod i l e 
benützen; si e trug Hosen sowi e einen Hu t auf dem Kopf . 
We r hat das grossere Verdienst um den s t attli ehen jungen Mann, der ohne Bewegung 
und ohn e ei n Wort zu sagen am Rande des l auten und theatralisehen Gese hehens steht, 
das seinet wegen veransta ltet wi rd? "!eh bi n die Mutter!" sagte Wangawi . "!eh habe i hn 
geboren! !eh habe Sehmerzen ertragen müssen, dass euer Kl an ein sehones, gesundes 
Ki nd hat! !eh habe das Blut bei getragen, aus dem sein Fl ei seh entstanden ist!" "Ja , 
ja ! !eh aber habe di eh zuerst sehwangern müssen! " sagte Sotmeri yes4. "!eh habe wi eder-
hol t und in Mühe me in Sperma be igetragen, aus dem sei ne Knoehen entstanden sind!" 
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Die heitere Atmosphare blieb noch eine Weile auch in diesem Gezerre zwischen den 
zwei Parteien. Dann aber begann Wangawi seinen grossen Auftritt, in dem er pantomi-
misch se inen Uzwa , den Sohn seiner Schwester, gebiert, und die Stimmung schl ug end-
gü ltig um. Zunachst hatte ihn Wangawi gar nicht beachtet, obwohl er schon ein paar 
Minuten in seiner Nahe war. Nun warf er sieh auf die Erde und umarmte die Füsse se i-
nes lawa . "Da ist me in Fiseh! Jetzt habe ieh ihn gefangen! Es ist ein grosser Fiseh 
und das Netz reisst!" Er begann zu stHhnen und zu sehluehzen; sein zuerst theatra-
lisch anmutendes We inen verwandelte sieh in einen eehten We inkrampf, der mehrere Mi-
nuten anhielt. Jedes Laehen erstiekte auf einmal, und al l e sahen erstarrt und faszi-
niert einem grossen Ma nn zu, der sieh in sehmerzlieher Ekstase auf dem Boden walzte 
und das Ereignis der Geburt darstellte. In den restliehen zwanzig Minuten sei nes Auf-
trittes hatten die komisehen Elemente keinen Platz mehr. Am Ende des Auftrittes 
stel lte s i eh Wa ngawi auf, lHste seinen Rock und stand naekt vor den Zuschauern. Das 
Ritual hatte seinen Kulminationspunkt erreieht, die Entspannung begann sieh anzubah-
nen. Die Mütter bildeten wieder einen Kreis und begannen zu singen, die Versammlung 
rührte sieh wieder und verlor ihre Stummheit. Wangawi selbst fand die Laune zum Witz 
wieder, erneut erseholl Laehen im Publikum. Die Familie von Wangi übergab Wangawi 
zeremonielle Gesehenke, und die Gru ppe trat ihren Rüekzug an. "lhr habt geme i nt, dass 
meine Sehwester Klasanwei weit weg i st ! Nein, sie i st da! Jetzt habt ihr es gesehen! 
!eh habe dieses Kind für eueh geboren! !eh habe es in euren Kl anboden gepflanzt und 
j etzt gehHrt es eueh! Vergisst ni cht, dass ieh es gl üekl ieh zur Welt gebrac ht habe! 
Vergisst es nieh t !" 
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17. VERVOLLSTAEND IGUNG DER ANGABEN 
UEBER DEN PARAD IGMATISC HEN ZE ITABSCHN ITT 
17 . 1. DAS RIT UAL DER INI TIATION IN PALIMBEI 1972 
Die l etzten drei Wochen des Zeitabschn i ttes, den ich als Paradigma ausgew~h l t habe, 
wurden durch das Ritual der Initiat ion ausgefüllt - das grosste ritue l le Ereignis, 
das wi r w~hrend unseres Aufentha l tes bei den Iatmu l er l ebten . Die Gesamtheit dieser 
Vorg~nge werden wir im Rahmen der vorliegenden Arbeit nicht beschreiben. Das Thema 
ist so umfangreich, dass es eine besondere Abhand l ung verlangen würde; hier mochte 
i ch nur eine knappe Chronik di eser dre i Wochen vor l egen37 
Norma l erweise sind die Vorg~nge, die sich im Erdgeschoss des M~nnerhauses abspie-
l en, für jedermann im Dorf s ichtbar. Die Frauen und die Kinder dürfen den Zeremonial-
platz nicht betreten; wenn sie aber unbedingt wissen mochten, was im M~nnerhaus ge-
sch i eht, brauc hen sie sich nur an den Rand dieses freien Platzes zu s t e ll en . Aus ei-
ner Entfernung von 10 bis 20 Metern konnen sie die M~nner sehen, die auf den B~nken 
heruml iegen, weil das Geb~ude keine Seitenw~nde aufweist. Kleinere Details des Ver-
haltens kann man zwar nicht immer wahrnehmen, aber der allgemeine Charakter des Ge -
schehens ist l eicht festzuste l len. Aus diesem Grund baut man bei grosseren Ritua l en 
einen hohen Zaun um das M~nnerhaus herum, damit di e Vorbereitungen für ri t uelle Auf-
tritte oder diese se lbs t ungesehen bleiben . Versteckt hinter dem Zau n schminken s ich 
di e M~ nne r und l egen ihren gro ssartigen Aufputz an, um dann auf die grüne Wiese des 
Zeremo ni al platzes hinauszugehen un d vor den Au ge n der Frauen und der Kinder zu tanzen. 
Einen Tag vor dem Auftritt Wangawis hat man angefangen, den Za un zu bauen. Vi er 
bis fünf Meter l ang e Bambusrohre steckte man in Abst~nden i n di e Erde und verband sie 
mi t horizontalen Rohren . Dies erga b einen festen Zaun, durch den man aber blicken 
konnte. Am gle ichen Tag, an dem der Auftritt Wangawis stattfand, organisierte man ei -
ne Exped ition i n den nord l ichen Wald und schaffte eine grosse Menge Palmwede l herbei . 
Vor der Morgend~mmerung des fo l genden Tages wurden diese Bl~tter am Bambusgerüst be-
festigt. Von jetzt an konnte man nicht mehr sehen, was im M~nnerhaus und auf dem Teil 
der Zeremonialwiese, der sich in der Umz~unung befand, vorging. Es war der 75. Ta g 
unseres Aufenthaltes in Palimbei. An di esem Tag fand der grosse Krokodil -Tanz statt. 
Die Mitg l ieder der initiierenden Generationsgruppe hatten i hren Korper mi t Russ ge-
schw~rzt oder mit Erde rot bemalt und legten reichen Schmuck an . Auf ihre Gesichter 
malten sie feine Muster von der gleichen Art, wie sie Ahnendarstellungen tragen und 
mit denen auch die Sch~del der Verstorbenen verziert werden. Der Tanz dauerte vom 
Nac hmittag bis zum Morgen des n~chsten Tages. 
Die zwolf Initianden waren schon vorbereitet, den Zau n zu durchbrechen , uman die-
sem Morgen in die Versammlung der bereits initiierten M~nner aufgenommen zu werden. 
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Sie schritten in einer Reihe auf dem Zeremonialplatz dem Zaun entgegen, der sich 
drohend bewegte, von innen manipuliert; vier brennende Fackeln markierten den Ort, 
wo die Jungen hineinbrechen mussten. Hinter und neben ihnen schr i tten ihre Grossvater 
ermunterten sie und begleiteten sie, bis die Initianden aufgefordert wurden, gegen 
die Blatterwand zu rennen. Als sie sich im umzaunten Raum befanden, wurden sie von 
den versammelten Mannern in die Hohe gehoben und über die Kopfe der Menge getragen, 
von Dutzenden von Handen gestützt. Gleichzeitig ertonten die kultischen Trommeln, 
die grossen Bambusfloten und der Gesang. Der Zug bewegte sich ein paar Mal um das 
Mannerhaus herum, vom Dorf her nicht sichtbar. Die zwolf Jungen befanden sich nun 
endgültig inmitten der s ie initiierenden Versammlung. 
Am Vormittag skarifizierte man die lnitianden wahrend drei bis vier Stunden, d.h. 
es wurden Muster in ihre Haut eingeschnitten, die spater nach der Vernarbung deutlich 
hervortreten werden. Damit begann für sie die Zeit der Seklusion . Die In itia nden wur-
den zwar von ihren Müttern, Schwestern und jüngeren Geschwistern beiderlei Geschlechts 
getrennt und innerhalb der Umzaunung eingeschlossen; gleichzeit i g werden sie aber in 
die Versammlung der erwachsenen Manner aufgenommen, so dass die sogenannte Seklusion 
zugl e ich auch eine lntegration bedeutet . Die normale Seklus ion szeit, wie sie in der 
vor- und frühkolonialen Zeit übli ch war, dauerte mehrere Monate und war mi t vers chie-
denart i gen Ritualen ausgefü ll t. Be i der jetz igen Initi ation dauerte die Sek lu sion nur 
16 Tage; die Jungen mu ssten namli ch in die Sc hulen in den Kolonia l stadten zurückkeh-
ren. Das wichti gs t e Th ema der Sek lu s ion sritual e bildet di e Einübung der Solidaritat 
unter den Mi t gli edern einer Generationsgrup pe . Es wu rden fast t ag l i ch Kampfe ver an-
stal t et , ungeachte t der Wunden der Initi and en; dabei mu ss ten die Mitgli eder einer 
Generati onsg ruppe z u sa~ne nhalten und s i ch gemeinsam gegen die an gre i fe nde Genera ti ons-
grup pe wehren. 
17.2. DIE RITUALE BEI M VERLASS EN DE R SEKLUSION38 
Am 11. Januar 1973 hatten die Initianden den umzaunten Raum verlassen, um in das 
gewohnliche Leben zurückzukehren; die Seklusion war beendet. Diese Wende kennzeich-
nete man mit einer Reihe der Ritua l e, die den ganzen Tag dauerten . Am Morgen wurden 
die Initianden geschmückt und ste ll ten sich dann auf dem Zeremonia l platz ausserhalb 
der Umzaunung auf, wobei sie Gruppen gemass der Kl anzugehorigkeit ihrer Mütter bilde-
ten. Hinter jeder Initiandengruppe liessen sich die Manner ihres mütterli chen Klans, 
d.h. ihre wau und mbambu , nieder. Sie trugen aus dem Mannerhaus und aus den Wohn-
hausern Hocker auf die Wiese hinaus und bildeten eine sitzende Gruppe, die aus rund 
einem Dutzend Manner bestand. Sie begannen die ku lti schen Lieder ihres Klans zu sin-
gen - ein langes Unternehmen, das den ganzen Tag beanspruchte. Zwei oder dre i Manner 
der Gru ppe sch l ugen auf langliche rohrformige Trommeln, die an einem Ende mit Eidech-
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Abb . 4 7 
Di e rauml ic~c Anord~ung des Rituals b eim Verlassen d e r Seklus ion 
(d i e Pfe i l e deuten die Blickrichtung an ) 
senhaut bespannt waren. Die Initi anden standen in ei ner Entfernung von fü nf Met ern 
von der Sangergruppe und waren von i hr abgewandt , d.h. di e s itzenden Sanger bl ickten 
auf die Rüc ken der s tehenden Initianden . Vor den Augen der lnit i anden versammelten 
s ·ich die Frauen des rnütterlichen Klans, ihre fíame , und tanzten zwn Rhythmus der Hand-
trornrneln (s. Abb. 52) . Es bildeten sich im ganzen dre i so l che Sangergruppen, die für 
ihre lawa , resp. na , die gerade die Seklusion verlassen hatten, kultische Lieder san-
gen . In al len drei Fa l len wiederholte sich die gleiche dreigliedrige szenische An -
ordnung : die in der Mitte stehenden Initianden kehrten den Mannern den Rücken zu, und 
die Frauen tanzten vor ihnen . 
Die Frauen waren nicht verk l eidet; sie trugen i hre weiblichen Kleidungsstücke, d.h. 
Faserrocke, Hauben und verschiedenen Schrnuck. Ausserdem trugen s ie aber Speere , Stok-
ke oder Paddel in der Hand; eine von ihnen hatte ei nen grossen Sagok lopfer. Es i s t 
ein Werkzeug, das dem Hammer ahnlich ist; mit seiner Hilfe wird der Stamm der Sago-
pal me ze rschlagen, so dass das Mark aus dern fasrige n Brei ausgewaschen werden kann . 
Diese Gegenstande waren ebenso wie die verschiedenen Pflanzentei l e, rnit denen sich 
die Frauen schmückten, nach i hrer Klanzugehorigkeit ausgewahlt . Die Frau rnit dem Sago-
kl opfer tanzte in der Gruppe des Doppelklans Ndumiau-S4ngawi, dessen Urahn in der 
Gestalt der Sagopa l me erscheint; zum gleichen Doppelkl an gehort auch Maringi, der uns 
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über die Entstehung der Sagopalme erzahlte (siehe Kap . 12). Der Tanz der Frauen ent-
hielt herausfordernde Gesten, Pantomimen, die eine erotische Verführung bedeuteten, 
drohende Auftritte, in denen die Frauen ihre Speere gegen den still da stehenden 
lnitianden richteten. Am einpragsamsten war ein schreckliches, orgiastisches Mienen-
spiel, das wir zu diesem Zeitpunkt zum ersten Mal sahen : die Tanzeri n streckte ih re 
Zunge so weit heraus, wie es nur ging , den Mund ganz geoffnet. Gleichzeitig zog sie 
mit beiden Handen die Haut an ihren Backen herunter, sodass ihre Augapfel und die 
Schleimhaut ihrer Augenlieder sichtbar wurden. Dieser Ges ichtsausdruck ist mi t der 
Vorstellung des Orgasmus und des Todes verbunden. Der Tanz der Frauen für ihre neu 
initi ierten Kinder wurde auch als navin bezeichnet, obwoh l er einen etwas anderen 
Charakter hatte als die vorhin beschriebenen navin-Ri tuale, die meistens kürzer und 
in improvi s ierter und individueller Weise entstanden waren . 
Die Aufgabe der Initianden war, nicht hinzuschauen. Wahrend der langen Stunden vom 
Morgen bis zur Abenddammerung blieben sie bewegungslos und liessen i hre Blicke zu Bo-
den fallen; in unregelmassigen lntervallen half ihnen ein erleichterndes Weinen aus 
der Erstarrung. Jetzt gehorten sie nicht mehr zu ihren Mü ttern, sondern zu jenen 
Mannern, die hinter ihrem Rücken die melancholi schen und monotonen Lieder i hres my-
thischen Repertoires sangen. Um die Hüfte oder die Fussgelenke der lnit ianden war ei-
ne lange Bastschnur gebunden, deren Ende die singenden Manner in der Hand hie lten , 
eine sichtbare, materielle Verbindung zwischen der Welt der Manner und den ge rade 
initi ierten Jungen . Obwohl den verführenden Frauen zugewandt, bildeten sie mit den 
Mannern in ihrem Rücken e i ne Einheit. Di e Bastschnu r war eine improvisierte Ersatz-
losung . Wenn die Seklus ionszeit l anger gewesen ware, hatten di e lniti anden i n ge-
meinsarner Arbeit ei nen ziemli ch aufwendigen mehrteiligen Schmuck hergestel lt, der 
unter anderem aus einem geflochtenen Gürtel besteht. Mehrere verzierte Bander hatte 
rnan an diesem Gürtel befestigt, die dann von der Sangergruppe gehalten worden waren . 
Bei dieser Gelegenheit erlebten wir das erste Mal den ku lti schen Gesang, der bei 
den Zentral - latmul sui sagi heisst. Es handelt s ich um thematisch zusammenhangende 
Liederrei hen - 60 bis 80 verschiedene Li eder pro Reihe - deren Inhalt um eine grosse-
re Ahnengestalt kreist. Langere, langsame Sololieder, auf Iatmul sui , wechse ln mit 
kürzeren und schnellen Chorliedern ab. Das Lied über den zerstorenden Wani , das wir 
im Kap. 15 angeführt haben, war ei n sui . Di e sui -L ieder haben alle ei ne ungefahr 
gleiche rhythmi sche St ruktur, von den Chorliedern gibt es dagegen mehrere Typen; dem-
entsprechend verwendet man für die verschiedenen Chorlieder eine Reihe spezif ischer 
Bezeichnungen. Al l e Typen von Chorliedern kann man, ohne die Besonderheit ihrer Struk-
tur zu berücksichtigen, mit dem Wort sagi bezeichnen - mi t demselben Wort also, das 
wir schon als Bezeichnung für die exoterischen mythischen Erzahlungen anget roffen 
haben. Wenn man summarisch formuliert, kann man sogar die l angsamen Sololieder mit 
sagi bezeichnen . Eine einzelne konsistente Liederreihe wi rd sagi ngau genannt. Ngau 
ist die Bezeichnung für die riesigen Bl attrippen der Sagopalme. Die Wedel der Sago-
295 
sa g i 
exoterische l Erzahlungen 
\ lymcho 
Strophen 





palme wachsen viel e Meter lang; an der Spitze sind ihre Rippen nur wenige Zentimeter 
breit, am entgegengesetzten Ende, das am Palmstamm haftet, konnen sie bis einen hal-
ben Meter breit sein. Nur der dünnere, lange Teil der Blattrippe heisst ngau , der 
breite Ansatz dagegen mbowi. Den ngau verwendet man als eine Art Zahlstab. Wenn die 
Alten des Klans ihren Jungen die Reihenfolge und die systematischen Zusammenhange 
innerhalb einer Liederreihe anschaulich darstellen wollen, schneiden sie einen fünf 
bis sechs Meter langen ngau und bringen an ihm Zeichnen an, für jedes Lied der Re ihe 
eines. Die Sololieder werden mit langen Stabchen, die Chorlieder mit kürzeren be-
zeichnet; Besonderheiten des Inhalts der einzelnen Lieder konnen durch verschi edene 
zusatzli che Ze ichen, z .B . durch kleine Früchte oder geschnitzte Fi gürchen, angedeutet 
werden . Beim Begi nn des Gesangs wird ein grosserer beweg l icher Stab be im ersten Ze i -
chen eingesteckt und mit dem Fortgang des Rituals immer weiter versetzt. Jeder Klan 
besitzt mehrere sagi ngau . Ei n Mythologe kennt meistens mehrer·e L iede rr·eihen: drei 
bis fünf sei nes eigenen Klanbundes und weitere vom Klanbund se iner Mutter, die er von 
den Onkeln mütterli cherseits gelernt hat. 
Wahrend des Tages fand ein halbes Dutzend navi n-Auftritte von Mannern statt. Hi e 
und da beschloss ein wau eines Initianden, pantomimische Szenen aufzuführen. Manche 
waren bereits im voraus entschlossen, bei dieser Gelegenheit aufzutreten, andere 
folgten einem momentanen lmpuls, legten eine improvisierte Verkleidung an und mischten 
sich unter die wirk l ichen Frauen, die vor den Ini tianden tanzten. 
17.3. DIE RITUALE, DIE ZWAR !M PARADIGMATJSCHEN ZE JTABSCHNITT STATTFANDEN, IN DIE 
VORLIEGENDE DARSTELLUNG ABER NICHT AUFGENOMMEN WURDEN 
Am 62. Tag un seres Aufenthaltes wurde ein Kind geboren; bei dieser Ge l egenheit haben 
zwe i Manner Appelle an ihre Ahnen gerichtet, dass die Geburt leicht vor sich gehe . 
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Am 65. Tag ist ein Mann im mittleren Alter gestorben. Am gleichen Tag haben wir 
das Totenhaus besucht und die klagenden Frauen gesehen . An den folgenden zwei Tagen 
fand jeweils am Abend eine Befragung des Verstorbenen statt, um die Ursache seines 
Todes aufzuklaren. Einige junge Manner trugen ein langes, relativ schweres Bambusrohr, 
von dem man annahm, dass es die Manner in ihren Bewegungen leite. Die alteren Manner 
beobachteten das Geschehen und deuteten dann die Bewegungen. Gleichzeitig bereitete 
man im Haus des Toten eine Mahlzeit für diesen, und am folgenden Tage versuchte man 
die Veranderungen, die in der Nacht aufgetreten waren, zu deuten. 
Am 94 . Tag unseres Aufenthaltes, zwei Tage nach den Ritualen beim Verlassen der 
Seklusion, wurde ein Heiratsritual veranstaltet. Wir waren Zeugen des zeremoniellen 
Austausches der Geschenke zwischen dem Klan der Braut und dem des Brautigams. Bei 
dieser Gelegenheit bildete sich ein Zug, der die Geschenke von einem Haus zum anderen 
brachte ; mehrere Tanzer und Tanzerinnen traten auf, kultische Lieder wurden gesungen. 
17.4 . DIE RITUALE, DIE WIR NUR AUS BESCHREIBUNGEN KENNE NLERNTEN 39 
Unse re Freunde und Bekannten schilderten uns in l angen Diskussi onen Rituale, die 
nicht mehr durchgeführt werden, oder solche , für die es nur selten einen Anla ss gibt. 
Es waren in erster Lini e die vielfaltigen Rituale, di e mit der Men schentotung ver-
knüp f t werden: di e l ange n Vorbereitunge n eines Kopfja gdzuges , dann die rituell e To-
t un g se l bs t un d di e Ritual e nac h einer erfol greichen Ko pfjagd, di e s i ch wi eder im 
Dorf absp i el te n un d ebenfall s l ange Ze it in An spruch nahmen. 
Zwe i tens beschr ieb man un s das wagi n mbangu - neben den Kopf j agdr i t ua l en eines der 
grosste n Ri t ual e der latmul - Ku l t ur , was den Umfa ng der Vo rbere i t unge n un d di e Zah l 
der Akteure anb el angt. Spa te r , im November 1973 , er l ebten wir ein rudimentar es wagi n-
Ritual . Es wurde bei Gel egenheit der Re paratur des gros sen Korbes veranstaltet , in 
dem di e wagi n-Kopfe , geflochtene Ma sken, aufbewahrt werden . Aus dem Re pertoire des 
Rituals führte man aber nur das noti gste Minimum auf. 
Drittens schilderte man uns verschiedene Zauberhandlungen, die in Verborgenheit 
durchgeführt werden, sei es zum Nutzen oder zum Schaden bzw. zur Rache. 
Viertens beschrieb man uns den Verlauf der Totenrituale. Nach den ersten Wehklagen 
wurde der Tote bestattet, meistens nur unter einer dünnen Schicht Erde. Dann folgte 
ein mehrere Wochen langer Aufenthalt verwandter Frauen im Totenhaus. Schliesslich, 
nach einigen Monaten, wurde das Grab geoffnet und der Schadel des Verstorbenen heraus-
genommen. Wieder war es die Aufgabe der verwandten Frauen, den Schadel von den wei-
chen Ueberresten zu befreien. Dann wurde er mit einer Masse aus Harz und Lehm über-
zogen und ein Gesicht darauf modelliert, wobei man versuchte, Aehnlichkeit mit dem 
Gesi cht des Verstorbenen zu erreichen. Endlich wurde der Portrait-Kopf mit charakte-
ristischen Mustern bemalt, die den Ahnen, den Toten und den Tanzern im Ritual gemein-
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sam sind. Wenn das Praparieren des Schadels beendet war, veranstaltete man ein grosses 
Totenfest . Man errichtete eine Puppe, stattete sie mi t dem grossartigsten festlichen 
Aufputz aus, den die latmu l kennen, und retzte ihr den Schadel des Verstorbenen auf. 
Das Totenfest dauerte die ganze Nacht und den ganzen Tag, wobei zweima l versch iedene 
sagi ngau gesungen wurden: in der Nacht die Lieder des vaterlichen, am Tage die des 
mUtterlichen Kl ans (siehe die Beschreibung im Kap. 20). Spater, im Dktober 1973, er-
lebten wir ein solches Totenr i tual in Yensan. Anstelle des Schadels setzte man der 
Puppe als Ersatz eine grosse Meerschnecke auf, we i l di e Kolonialregierung das Schadel -
Praparieren verboten hatte . 
17.5 . EIN TABELLARISCHER UEBERB LICK UEB ER DEN PARADIGMATISCHEN ZEITABSCHNITT . 
Erster Monat, 12.10. bis 11.11.1972 
1. 
2. 
3. "Der Tanz der Mutter" (1 . navi n ) 
"Das Urwesen und die Dorfpolitik" (Sukund ingei) 
Erster Liederabend 
4. Zweiter Liederabend 
5. Dritter Li ederabend 
6. "Die unheimliche Ahnfrau" (Keng 4nwan) 
"Di e Entstehung de r Sagopa lme" (Mar ingi) 
7. 
8 . 




























35. / Masoabwan: Ueber das Totenritual / 
36. / Masoabwan: Ueber das wagi n mbangu und über die Kopfjagd/ 
37. "Di e mythische Begründung der Ta~Jschbeziehung" (Mbarangawi) 
38 . "Die Stellungnahme der Frauen" (Nagiandtminsawa) 
"Das dritte Gesprach über die Tauschbeziehung" 





43. "Eine Frau verkleidet sich zum Mann" (Amuyaragwa) 
44. 
45. 






52. / Matkwan: Ueber Krieg und Kopfjagd / 
53. 
54 . / Tavindambwi : Ueber Wani und Mangi / 
55. 
56. 
57. / 2. Gesprach im Mannerhaus: Der Namenstreit von Angwanau / 




Dritter Mo nat, 12.12.1972 bis 13. 1.1 973 
62 . / Der Ap pe ll an die Ahnen bei einer Geburt / 
/ 3. Gesprach im Mannerhaus: Ueber die Vorbereitung zur Initiation / 
63. / Maringi: Myt he über die Entstehung der heutigen Form der Geburt / 
64. 
65. / Wehklagen der Frauen beim Todesfall / 
66. / Masoabwan : Diskussion über die Urzeit / 
/ Erste Befragung des Toten / 
67 . "Die Schwester tritt als ihr Bruder auf" (3. navi n ) 
/ Zweite Befragung des Toten/ 
68. 
69. 
70. / Nagwandambwi: Ueber das Praparieren des Totenkopfes / 
71. / Nagwandambwi: Ueber die Zauberei / 
72. "Ueber MevimbH" (Matkwan) 
73 . / Nagwandambwi : Ueber die Sonne und das Urwesen/ 
74. "Die Pantomimen vom gefangenen Fisch und von der Geburt" (4 . navi n ) 
75. D e r I n i t i a t i o n s t a n z 
76 . D i e S k a r i f i k a t i o n 
77 . 
78 . 
79. "Die Epiphanie des weib li chen Ahnen: der Wald" (1. sagi -Abend mit Amuyaragwa 
und Nagwandambwi) 




83 . / 3. sagi -Abend mit Amuyaragwa und Nagwandambwi / 





89 . /4. sagi -Abend mit Amuyaragwa und Nagwandambwi / 
90. / Nagwandambwi : Ueber di e menschenfressenden Zauberinnen/ 
91. / 5. Gesprach im Mannerhaus: Ueber die Ausschmückung des Mannerhauses für 
die bevorstehenden Rituale/ 
92. D a s V e r l a s s e n d e r S e k l u s i o n 
93. / Ein verspatetes Ritual zum gleichen An lass / 
94. / Das Austauschen der zeremoniellen Gaben bei der Heirat/ 
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18. DAS TRANSVESTITI SCHE RITUAL 
IN DER DARSTELLUNG G. BATESONS UND MEINE ERGAENZUNGEN 
18.1. DER RITUELLE TRANSVESTITISMUS AUSSERHALB DES NAV f N. 
Die transvestitische Verk l e idung ist nicht auf das navi n beschrankt, sondern kommt 
in mehreren Typen von Ritualen vor . Die haufigste Form ist dabei die Verkleidung von 
Mannern, die sich des prunkvol lsten wei blichen Schmucks bed ienen : sie ste l len die 
Ahnfrauen dar . 
(1) In einem Abschnitt des grossangelegten wagin-Festes, an dem si ch das ganze 
Dorf beteiligt, werden zwei Ahnfrauen pantomimi sch dargestellt. Wahrend di e grossen 
wagi n-Tromme l n geschlagen werden, treten zwei Ahnfrauengesta l ten aus dem Mannerhaus 
heraus und tanzen auf dem Zeremonial platz. Sie tragen zusammen ein typisches Werkzeug 
der weib l ichen Arbeit- das grosse Fischernetz. Die Pantomime bez ieht sich auf eine 
der zentralen Urze i tmythen und stellt die Erschaffung des Fisches und den ersten 
Fischfang dar. Wir konnen diesen Auftr i tt auf einer Photograph i e au s den 30-er Jahren 
sehen, die Ba t eson gemacht hat1 Er gi bt jedoch nicht an, dass di ese zwe i Ahnfrauen 
von zwei al ten Mannern dargestel l t werden. Sie l egten weibliche Rocke und Hauben an 
und banden sich Nachahmungen der weib l i chen BrUste aus ha lben Kokosschalen um . Sie 
sind festli ch gesc hmUckt wie eine Braut. Diese Art des Auftr i tts haben wi r als einen 
Teil des wagi n-Ri tual s ni cht gesehen; wahrend unseres Aufenthaltes hat nur ein kl ei -
neres s t attgefunden - ohne di e Ahnfra uen- Pantomime . 
( 2) Jedoch al s Teil e von anderen Ritual en haben wir vie l e so l che Auftri tte gesehen, 
photographi ert und gefilmt . Bei mehreren weiteren Ritual en pf legen di e Manner den 
weiblichen Prunk anzulegen und Ahnf rauen darzustellen. Wenn z.B. ein grosseres Kanu 
gebaut wurde, verans talten der Kla n des Erbauers und wei tere Klane ein Fest : es 
werden sui sagi gesungen und Floten geblasen . Di es i st eine Gelegenhei t , di e Ahnfrau, 
die mit dem betreffenden Flotenpaar verknUpft i st, in vo l ler Pracht ersche i nen zu 
l assen. Auch bei di esen Auft ritten werden di e Frauen von Mannern dargeste l lt , die den 
gleichen festlichen Aufputz einer Braut an l egen. 
(3) Auch bei weiteren Ritua l en, di e s ich nicht in der Oeffentl ichkeit abspielen 
und einen direkten Appell an die Vorfahren bedeuten, verkleidet s ich der Mann , der s ie 
dur.chfUhrt, al s Frau oder deutet eine sol che Verk le idung mindestens an. 
(4) Be i beliebigem Ritual mit Tanz auf dem Zeremoni alp latz kann s i ch di e Frau mit 
mannli chen Attributen schmUcken; s i e nimmt den Speer i hres Mannes ode r das lange 
Mannerruder oder zur Not einfach einen Stock und bewegt ihn im Tanzschr i t t; sie nimmt 
den Kalkbehalter ihres Mannes und bewegt den Kalkspatel aus und ein, damit das rhyth-
mi sche Rat schen ertont , da s so charakteris ti sch ist fUr die Atmosphare des Ma nner-
hauses . Wenn s ie al s Frau t anzen will, behal t sie ihre we ibli chen Attribute2. 
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(5) Das Moti v des Austausches der Gesch l echtstei l e zw i schen Mann und Frau findet 
s i eh in vi el en Erzahlungen des mythischen Reperto i res. Das Urv1esen, der anfang l iche 
all umfassende Korper, besitzt beide Geschlechter . 
(6) Es besteht ei ne deut l iche Verschiedenheit der beruflichen Ro ll en des Mannes 
und der Frau, und sicher lassen sich im Temperament der Frauen und der Manner po l ar 
entgegensetzte Akzente f i nden, eine Art gesch lechtsspez i f i scher Auspragung der je-
wei l igen Person l ichkeit. Dennoch betonen die latmu l gerne die fundamentale Einhe i t-
l i chkeit der menschl i chen Natur . In bündiger Maxime sprach dies Gurak i aus Yensan aus : 
"Pen i s oder Vulva, es ist nur ein unbedeutendes Stück Haut. Der Mann und di e Frau sind 
gl eiche Wese n." 
(7) !m navi n- Ritua l konnen sich beide Geschlechter gl e i chzeitig verkleiden, wobei 
es bestimmte Verwandte des betreffenden Kindes sind, die bestimmte Ro ll en übernehmen . 
18 . 2. DAS RELATIVE GEW ICHT DER EINZ ELNEN TYPEN VON VERWANDTEN IN DER RO LL EN-
KONSTELL AT ION DES NAVfN 
Die Frauen des mütterlichen Klans bi l den den Grundstock der navi n-Tei l nehmer. In den 
meisten Fa l len sorgen die Frauen für das Zustandekommen ei nes navi n , in den meisten 
Fa ll en s ind sie in der Mehrzahl, und in vielen Fal l en s i nd s i e es alleine, we l che das 
Ritual-Ensemb l e konstituieren. Diese Tatsache tritt in der Darste l lung Batesons ni cht 
klar hervor , wei l er zum zentra l en Beispiel, an dem si eh al l e sei ne Analysen orientie-
ren, gerade ein navi n gewahlt hat, bei dem keine Frauen mitgewirkt haben (No. 4, 
Tab . 19). Die Roll e der Frauen im navi n- Ritual wi rd dement sp rechend in seinem Buch 
vernachl assigt . Von den mehr als 20 navi n , die wir wahrend un seres Aufenthaltes ge-
sehen haben, gab es kein einz i ges, bei dem die Frauen gefeh l t hatten . Aber auch unter 
denjenigen, deren Beschreibung Bateson se l bst anführt, steht das eine, das nur von 
Ma nnern getragen wird, all ein . 
Bateson hat nicht v·iele navi n-Aufführungen beobachten konnen . Wahrend des ersten 
Au f entha l tes bei den latmu l erl ebte er eines in Mindimbit (No . 1) und notierte zwei 
Beschreibungen von grosseren navi n- Veranstaltungen, die er selbst nicht gesehen hat 
(No. 7 u. 8) . Wahrend des zwe i ten Aufentha l tes erl ebte er fünf we i tere navi n bei den 
Zentral-latmul (No. 2 bis 6). Die Beschre i bung dieser acht ritue ll en Ereignisse nimmt 
in seinem Buch im ganzen nur ger i ngen Raum ein 3. An dreien von diesen navi n nahmen 
aussch l iess li ch Frauen teil (No. 1, 2, 3), an zweien Frauen und Manner (No . 7, 8), 
und bei zwei Ge l egenhe i ten war das navi n-Verha l ten des Mutterbruders auf eine ein-
fache improvisierte Geste beschrankt, die nur ein Beiwerk zu e i ner schon l aufenden 
Zeremonie war, an der auch Frauen te il nahmen (No. 5, 6). Das ei ne navi n (No. 4) , das 
laut der Beschreibung Batesons nur von Mannern getragen wurde, müssen wir als eine 
atypische Konste l lation bezeichnen. Es ist ni chts Verwunderl iches daran: die latmu l 
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Tabe l le 19 
Verzeichnis der navi n-Ritua l e, die G. Bateson beobachtet oder aus 
Beschre i bungen kennenge l ernt hat 
aus eigener Beobachtung 
1 (Mind imbit ) für eine Kindergruppe , die Sago gewaschen hat 
2 (Kanganamun) für ei nen Jungen, der ein Kanu gebaut hat 
3 (Ka nganamu n) für ei nen Ma nn, der ein Schwe in er l egt hat 
4 (Palimbe i ) für ei nen jungen Man n, der ei n Kanu gebau t hat 
5 (Malingei) f ür ei nen Mann , der eine Ahnengestalt im Ri tua l verkorpert hat 
6 (Kanganamun) für mehrere Manner , die be im Hausbau geho l fen haben 
aus Beschrei bung 
7 (M indi mb i t) für ein Madchen, das erstma l s mi t der Ange l gefischt hat 
8 (M indimbit) für den erfo lgre ichen Kopfjager 
sind ei ne i ndividual i st i sche Ku l tur, und die ritue ll en Strukturen hand haben sie mi t 
einer beacht l ichen Fre i heit4. 
Das typ i sche , gewohn li che navi n unter denen, die Bateson gesehen hatte, war ei nes 
i n Kanganamun (No . 2) . Er er kannte aber ni cht, dass es ei ne reprasentat i ve Tei l nehmer-
Kons te l lat i on aufwies, und erwahnte es nicht einmal im Text se iner Abhand l ung ; über 
dieses navi n erfahren wir nur aus dem Beg l ei ttext zu Photographien im Bil dertei l des 
Buches . "E in junger Man n hat ein neues Kanu geschnitzt; die Photographie zeigt seine 
Mü tter , sei ne Vaterschwes tern und di e Ehefrauen se i nes alteren Bruders , die diese 
Lei stung feiern . Es handelte sich nur um ein kl eines navi n , und die transvest i t ische 
Ve rk l ei dun g i st improvi si ert . Die zwe i Mütter l os ten ihre Roc ke und s i t z e n im 
Ka nu [in der Ar t der Fra uen] un d benüt zen Frauenpaddel [mit e inem bre i ten Bl at t ] ; s i e 
s ind ni cht verkl eidet, so nd ern nackt . Di e Vate r sc hweste rn und di e Ehef ra uen des al te -
ren Bruders , obwohl s ie auch Frauenpa dde l benüt ze n, s t e h e n im Kanu in de r Art 
der Ma nner . " "Die [ zwei te ] Ph otographie ze igt die krieger i sc hen Ges t en der transve-
s titi sc h verkl eideten Frauen. Eine von i hnen hat eine Schambedeck un g aus Blattern an-
gelegt, eine improvisierte Nachahmung jener, die Manner tragen ." 5 
Wenn noch der Onke l mütterl i cherseits und seine Ehefrau mi tmachen würden , hatten 
wi r die zwe i thaufigste Konste ll ation vor uns. Das navi n für Kasoagwi, dessen Ro l len-
konste ll ation wir im fo l genden besc hreiben wo ll en, führte ein fast vol l standiges En-
semb l e vor; es feh l te nur die Ehefrau des alteren Bruders . Wenn wi r die Disproport io-
na l itat der Batesonschen Darste ll un g kr i tisiert und die Wichtigkeit der Frauen für das 
navi n- Ri tua l un t erstrichen haben, wo l len wir dami t se l bstverstandli ch nicht sagen, 
dass die Auftritte der Onke l mütter l icherse i ts von zweitrangiger Bedeutung waren . !m 
Gegente i l treten sie durch ihre Mi nderzah l um so deutl i cher im Hi ntergrund der grosse-
ren Frauengruppe hervor. 
In di e Aufzah l ung der navi n-Ritua l e, die Bateson gesehen hatte, nahm i ch ei ne se i-
ner Beschre i bungen nicht auf, we i l er das rituelle Ereignis nicht al s navi n bezeichnet 
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hatte. In Mindimbit beobachtete Bateson ei n Ri tua l, an dem nur Frauen teilnahmen und 
dessen auffalligstes Element eine Pantomime war, in der je zwei Tanzerinnen den hete-
rosexuellen Koitus darstellten. Bevor er diese Szene beschreibt, gibt er an, dass es 
sich um besondere Frauen-Rituale handelte, von denen die Manner ausgeschlossen waren; 
die Frauen, die daran teilnahmen, mussten langere Zeit vor den Zeremonien sexuelle 
Enthaltsamkeit üben6. 
Auch wir horten von besonderen weiblichen Ritualen, eigentlich Madcheninitiationen; 
Florence Weiss nahm Schilderungen von alten Frauen und Mannern auf, die solche Rituale 
noch erlebt hatten. Bei diesen Veranstaltungen mussten die Frauen in der Tat sexuel le 
Enthaltsamkeit üben, ahnlich wie die Manner wahrend ihrer Initiationsrituale. Die 
Madcheninitiation hatte aber einen viel komplizierteren Aufbau als jenes rituelle 
Ereignis, das Bateson beschreibt, und konnte mehrere Monate dauern wie die Knaben-
initiation. Nach unseren Berechnungen fand die letzte dieser Madcheninitiationen noch 
in der vorkolonialen Zeit statt, d.h. vor der Ankunft Batesons. Die Manner vom Palimbei 
haben diese Rituale unterdrückt und die Frauen mit Gewalt daran gehindert, sie auszu-
üben. 
Die Koitus -Pantomimen, die Bateson beschrieben hat, gehoren zum regularen navi n-
Repertoire. Nach unserer Erfahrung bezieht sich die Schilderung Batesons einfach auf 
ein navi n-Ritual, das er nicht al s solches erkannt und irrtümlich mit unvollstandigen 
Berichten über Madcheninitiationen in Zusarnmenhang gebracht hat . Dies konnten wir mit 
Sicherhe it behaupten, wenn sei ne Beobachtungen aus Palirnbei stammen v1ürden; da er sie 
aber in Mindimbit gemacht hat , konnen wir dies nur vermuten. 
18 .3 . DIE ABGETRAGENEN, DIE GEWOEHNLICHEN UND OIE FESTLICHEN KLEIDUNGSSTUECKE BEI 
DER TRANSVESTITISCHEN VERKLEIDUNG DER MAENNLICHEN NAVIN-TEILNEHMER 
Bateson betont, dass der Onkel mütterlicherseits abgetragene, zerfetzte und schmutzige 
weibliche Kleider anzieht, wenn er im navi n-Ritual auftritt. Seine Beschreibungen er-
wecken den Eindruck, es sei ein allgemeiner Zug der transvestitischen Verkleidung der 
Manner, zu diesern Zweck absichtlich schabige weibliche Kleider zu verwenden . Unserer 
Erfahrung nach trifft dies nicht zu. Bateson muss in dieser Hinsicht einern Missver-
standnis erlegen sein, das mit seiner interpretativen Annahme zusammenhangt, der 
mannliche navi n-Teilnehmer wolle seine Geringschatzung dem weiblichen Ethos gegen-
über ausdrücken. 
Aufgrund der navi n-Rituale, die wir gesehen haben, und aufgrund unserer Befragungen 
stellten wir fest, dass der navi n-Tanzer den gewohnlichen Faserroc k seiner Frau an-
zieht. Wenn dieser bereits abgetragen ist, dann tritt er in einem schabigen Rock auf; 
wenn dieser noch neu ist, dann tritt er eben in einem schonen Rock auf. Je nach seiner 
besonderen Absicht und je nach der Pantorn ime, für die er sich entschlossen hat, kann 
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die Wahl der Kleidungss t ücke auch eine Bedeutung bekommen. In der grossen Mehrzahl de r 
Falle trugen die navi n-Tanzer gut erhaltene, sogar ganz neue Faserrocke. Dies hangt 
damit zusammen, dass heute fast alle Frauen von Palimbei im All t ag i ndustriell herge-
stellte Baumwollrocke t ragen und ihre Faserrocke nur zum Tanz im Rahmen der Rituale 
anziehen; aus diesem Grund besitzen s ie kaum abgetragene Rocke . Früher , als s ie auch 
ihre alltagli che Kleidung selbst herstellten, hatte jede Frau zumindest zwei Faser-
rocke. Den alteren benützte sie als ein Arbeitsk l eid, z. B. wenn sie zum See fuhr, den 
neueren zog sie bei r ituellen Gelegenheiten an. Wenn der Arbeits rock ganz zerfetzt 
war , wa rf sie ihn schliess lich weg. Den zweiten, der bi s dahin nur zum Tanz getragen 
wurde, nahm sie jetzt zum Fischfang und begann gleichzeitig , ei nen neuen herzustell en , 
damit s ie auch f ür f estl iche Anlasse ei n angemessenes Kl eidungsstück besass . 
Bateson beschreibt di e grass li chen Kl ei der der navin-Tanzer mi t viel An schaul ich-
keit und literarischer Verve. Der wau des betreffenden Kindes würde 'the most filthy 
of widow's weeds' anziehen ; Wildhagen-Héraucourt übersetzt 'filth' als Schmutz , Drec k, 
Kot. "They put on the most filthy old tousled sk irts such as only the ug liest and 
most dec repit widows mi gh t wear, and li ke widows they were smeared with ashes . Cons i-
derabl e ingenui ty went into t hi s costuming, and all of i t was directed towards crea-
ting an effect of utter decrepitude. On their heads t hey wore tattered old cap2s whi ch 
were beg inning to unravel and to fall t o pieces with age and decay. Their bellies we-
re bound with s t r i ng li ke t hose of pregnant women. In thei r nose they wore , suspended 
in place of t he l ittl e triangl es of mother-of- pearl shell which women wear on fest ive 
occasions , l arge triangu lar lumps of ol d sago pancakes , t he s t al e orts of a l ong past 
mea l. •7 Einer seits werden in diesem Text bes ti mmte Kl eidungss tücke beschrieben, ander-
seits aber di e Einstel l ung Bat esons dem 'di sgust i ng cost ume ' gegenüber di rekt ausge-
drückt . Wir woll en uns zue rst mit dem beschre i benden Tei l befassen . 
Bateson deutet an, dass die zwei navi n-Tan zer al s Wi twen auftreten würden. Ei ne 
sol che Spez i fiz ierung gibt es - unseres Wi ssens - i n der navin- Konstella tion und im 
Reperto i re der navin- Pant omimen ni cht. Der mann li che navin-Teilnehmer stel lt se ine 
Schwester (oder Base ) dar , d.h. di e Mutter des bet ref fenden Kindes . Ei ne navi n- Roll e 
wie "al te , schwache , hass li che Wi twe '' ist im geist ige n System der Zentral - Iatmu l 
ni cht vorhanden. Dass wir s ie bei un seren Befragungen nicht angetroffen haben, kann 
ni cht daher rühren , dass s i e in der Zeit seit dem Aufenthalt Batesons verlorengegangen 
wa r e. Di e zit ie r te Beschre ibung bezi eht sich auf ei n navi n in Pa l imbe i (No. 4). Di e 
zwei wau , deren Auft ri tt Bateson schil dert, s i nd heute tot . Der lawa , f ür den das 
Ritua l veranst altet wurde, he i sst Kor~me und is t heute gegen 60 Jahre alt. Er sel bst 
l ehnte dama l s ab , di e traditionell e Roll e des stumm Dastehenden zu übernehmen - wi e 
wi r s i e am Bei spi el von Wa ngi im Kap. 16 beschrieben haben. Kor~me gehort e zum ers ten 
Schub der j ungen Manner , die drei Jahre al s Pl antagenarbei t er an der Küste verbrachten 
und unter dem Eind ruck der Mac ht der weissen Eindri nglinge die No rmsyst eme ihrer ei -
genen Ku l t ur , d. h. der Ku l tur ih r er Vater , radi kal in Frage st ell ten. Bat eson schreibt: 
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"Actually the Zawa during this performance had either left the village or hidden 
himself . As soon as he found out that his wau were go i ng to shame themselves in th i s 
way, he went away to avoid seeing the spectacle of the i r degraded behaviour." Neben 
Kor~me, der seinen Onkeln ausgewichen ist, l ebten zur Zeit unseres Aufenthaltes noch 
viele Menschen, die jene Auftritte al s Kinder oder als junge Manner gesehen ha ben; es 
gab sogar noch einen Mann aus der Generation der zwei navi n-Tanzer, den al t en Kurumbui, 
ei nen Spez ial i sten i n al len Fragen , die das navi n-Ritual betreffen. All e diese Men -
schen hatten das miss l ungene navi n für Kor~me noch gut in Erinnerung, dessen eigent-
licher Tei l , die Begegnung mi t Zawa , nicht zustande ge kommen wa r . Wenn es dama l s eine 
derarti ge navi n- Ro ll e - "eine altersschwache Witwe" - gegeben hatte, würde man auch 
zur Ze i t unseres Aufentha l tes darüber Besche id gewusst haben. Bateson gibt nicht an, 
ob er die ldee, die zwe i navi n-Tanzer würden "Witwe" spie l en, se l bst gebi l det oder ob 
man s i e ihm mi tgeteilt hat. !eh glaube, dass es s i e se l bst geb il det hat, i ndem er die 
komischen El emente der Pantomimen, die so schwieri g zu deuten und zu erklaren sind , 
als ei ne rea l ist i sche Darste ll ung einer al tersschwachen Frau zu parod i stischen Zwek -
ken begreifen wo l lte . 
Bateson schreibt, die zwei wau seien mit Asche beschmiert bzw . einger ieben (smea-
red) nach dem Vorbild der Witwen. Diese Angabe ist in zweifachem Sinn un zutreffend . 
Weder die navi n-Teilne hmer noch die Witwen bzw . die Trauernden beschütten sich mi t 
Asche . Bateson l iess im Bi lderteil seines Bu ches sechs Photos drucken, die er wahrend 
dieses navi n i n Palimbe i gemacht hatte. An diesen sieht man mit all er Klarhe i t, da ss 
die Tanzer mit we i sser Erdfarbe bestri chen s ind - gle i ch wie di e zahlreichen navi n-
Teil nehmer, di e wir gesehen haben, und unabhangi g davon, ob es s i ch um Manner oder 
Frauen handelte . Wenn er di ese typ isc he , bei all en mog lichen Ritualen wi ederkehrende 
Bemalung mi t Erde als "mi t Asc he besc hm iert" umsc hreibt, hat er si ch dabei offenbar 
wen iger durch se ine Beobãc htungen in Neuguinea al s durch europaische Vorste ilun gen 
leiten la ssen , die aus dem altgriechischen Drama oder dem volkstüml ichen Brauchtum 
st ammen . Einem weiteren Irrtum ist Bate son unterl egen, al s er meinte, dass die schwan-
geren Frauen ei ne Schnur um den Bauch tragen würden . Dies tr i fft nicht zu ; die Iatmu l -
Frauen binden sich erst nach der Geburt eine Bastschnur um i hren Bauch, um die l ocker 
gewordene Musku l atur der Bauchdecke zu stützen . 
Der l etzte Ei nwand zur Beschre i bung betrifft die Stücke des Sagofladens, die sich 
di e navi n-Tanzer angehangt haben. Bateson steht unter dem Eindruck, dass es dabe i um 
nichts anderes ging als um etwas Ekelhaftes, Widerwartiges: ' the sta l e orts of a long 
past meal ', "verdorbene, muffige Ueberreste einer l angst vergangenen Mah l ze i t", also 
eher stinkende Abfa l le als eine Spe i se . Dabe i entgeht ihm die symbo li sche Funktion 
des Sagofladens, die jedem latmul bewusst ist und die den eigent l ichen Grund ausmacht, 
dass der navi n-Tanzer sich mit Sagostücken behangt. Der Sagof l aden ist neben dem Haus, 
der Fischreuse, dem Topf u.a . eines der wichtigsten Symbole für die Beziehung eines 
Kindes zu seiner Mutter bzw. eines Mannes zu seiner Frau. Die Mutter und die Ehefrau, 
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zwei Varianten der Frau-Ernahrerin, zeichnen sich dadurch aus, dass sie die alltag-
liche Speise - den Fisch und den Sagofladen- besorgen und zubereiten. Alle Gefühle 
de r Kindheit, die liebevolle Ergebenheit und Dankbarkeit einerseits und der Trotz und 
die Kra nkung andererseits, werden im geistigen System der latmul mit dem Sagofladen, 
den man aus der Hand der Mutter empfangt, verbunden. Der Sagofladen ist die weibliche, 
der Fisch die mann li che Komponente des dualen symbolischen Zusammenhangs, in dem die-
se Alltagsspeise der Iatmul steht . Ein Mann, der im navi n auftritt, identifiziert 
s i ch mit seiner nun erwachsenen Schwester und spielt die Rolle der Mutter, zu der 
seine Schwester geworden i st. Er zieht we ibli che Kleidung an, ahmt weibliche Tatig-
keiten - von den alltaglichen Arbeiten bis zum Gebaren- nach, und wenn er will , kann 
er sich einen Sagof laden anhangen, ein intimes Zeichen seiner rituellen Weiblichkeit. 
Die Bedeutung des Sagofladens, wie ich sie eben geschildert habe, gehort zu den gan -
gi gen Auffassungen der Iatmul 8. 
Jetzt wenden wir uns dem Vokabular zu, mit dem Bateson se ine Ein ste llung charakte-
risiert. Al s er die Worter 'ugl y ', 'decrepit' und 'd i sgust ing' verwendet, drückt er 
ein klares Gefühl aus: die Pantomimen, die er gesehen hat, waren vielleicht dazu be-
stimmt, gerade solche Gefüh le zu wecken. Diese ekelerregenden Aspe kte der navi n-Auf-
tritte sind jedoch mit anderen zu einer einheitli chen und sinnvollen szenischen Wir-
kung verf l ochten . Diese anderen Aspekte aber hat Bateson nicht wiedergegeben. Was so ll 
es bedeuten, wenn er da s Ritual als 'degraded behaviour ' bezeichnet? Das kl eine Oxford 
dictionary gi bt folgende Umschreibungen an: 'reduce to a l ower ran k, lower in est ima-
tian, debase morally'. Wildhagen-Héraucourt übersetz t : "entwürd i gen, erni edr igen, en t -
ehren, herunters i n ke n, entarte n" . Dem kan n ma n nu r entgegenha lten, das s bei d en Iatmul 
die navi n-Tanzer nicht verachtet werden . !eh mochte auch hinzufügen, dass wir- vor 
allem Fl orence Weiss - l ange Gesprache mi t vielen navi n- Tanzern und -Tanzer innen ge -
führt haben, und dass si e uns all e mit betontem Se lbstbewu sstsein entgegengetreten 
sind. Al s wir Wangawi fragten, was sein navi n-Auft r itt bedeuten so ll , ri chtete er 
sich sto lz auf und sagte im melanesischen Pidgin mit englischen Brocken : "Vou see, 
you see.' Em kandre ! Em susaya karim dispe la pikinini , olsem, na mi sekhan long em . 
Olsem concert, he ! ? Orait , nau yu luki m. • Auf Deutsch : "Schau! Er ist mein lawa ! Mei-
ne Schwester hat dieses Kind geboren, und ich kam, um es zu begrüssen . Es war wie ein 
Konze rt, begreifst du ? Jetzt hast du es gesehen." 
Wir konnen also der Akzentsetzung von Bateson bei seiner Beschreibung und Inter-
pretation der navi n-Rituale nicht zustimmen; vermutlich ware auch sein Urteil anders 
ausgefa llen, wenn er einer grosseren Zah l von navi n als Augenzeuge hatte beiwohnen 
konnen . In drei navi n von den sechs, die er sah, traten nur Frauen auf; hier konnte 
er die Bekleidung der wau nicht beobachten. An den restlichen drei haben auch Manner 
tei l genommen, dennoch beschreibt er den Charakter ihrer Bekleidung in zwei Fallen 
nicht. Auch in den Beschreibungen der navi n , die er selbst nicht gesehen hat, finden 
sich keine Angaben über die Bek l eidung der wau ausser der all geme inen Feststel lung, 
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dass sie weibliche Rocke getragen hatten. Anscheinend hat Bateson lediglich ein einzi-
ges Mal die Gelegenheit gehabt, die transvestitische Verkleidung der Manner genau zu 
beobachten, namlich bei jenem navi n in Palimbei (No. 4), aus dessen Beschreibung wir 
die oben zitierten Angaben entnommen haben. 
Zum Schluss wollen wir noch betonen, dass bei allen übrigen Ritualen, in welchen 
sich der Mann als Frau verkleidet, er die prachtvollste Bekleidung und Ausschmückung 
anzieht, die die Iatmul-Frauen kennen. Dann ste llt er eine grossartige und machtige 
Ahnfrau dar- im Gegensatz zu der schillernden und zwiespaltigen Muttergestalt der 
navi n-Pantomimen. 
18.4 . DAS NAV!N-ENSEMB LE IN SEINER VOLLSTAENDIGKEIT, DARGESTELLT AM BEISPIEL DES 
NAV!N FUER KASOAGWI 
Am 9. Mai 1973 begleitet Kasoagwi, ei n Madchen von 8 bis 9 Jahren, erstmals ihre 
Mutter zum Markt. Am Morgen schleppt sie ihren Teil Fisch ins Kanu, im nordlichen 
Wa ld wird sie gegen ihn frisches Sagomehl eintauschen. Kasoagwi sitzt vorne im Kanu 
mit einem Frauenpaddel mit breitem Blatt in der Hand, ihre Mutter Miat steuert und 
paddelt am Heck. Sie fahren vom Dorf zum Sepik, wo sie weitere Frauen treffen; mit 
ihnen zusammen fahren sie in den Pangan Ainein, einen nordlichen Zuf lu ss des Sepik. 
Nachdem sie den Marktplatz erreicht haben , findet Kasoagwi e ine geeignete Stelle und 
breitet ihre Waren aus ; s i e ist bemüht, einen adaquaten Tau sch zustande zu bringen. 
Sie wird zwa r von ihrer Mutter beraten; dennoch führt s ie ihren Tau sc h se lbst andi g 
durch und schlep pt dann auch ihr eigenes Sagomehl zur ück zu den Kanus. Es i st ein 
grosser Tag in ihrem Leben . Noch nie war sie im nordli chen Urwald, noch nie hat sie 
die Sprache der Sawos-Frauen gehort. Jetzt wi rd sie das erste Mal in diesen Bereich 
der We lt der grossen Frauen eingeweiht, sie hat mutig und erfolgreich getauscht und 
ist dem Status einer erwachsenen Frau etwas naher gekommen. Am Nachmittag kehrt die 
kle ine Flotte der Marktfrauen zurück, Kasoagwi und ihre Mutter Miat l aden die schweren 
Netztaschen in ihrem Dorfteil Payambtt aus. !m Dorfteil Kosimbi, aus dem Miat stammt, 
beschliesst man, die Lei stu ng Kasoagwis mit einem navi n zu feiern- der Klan von Miat, 
d.h. der Klan Mbowi, will zeigen, dass er zu Kasoagwi steht, dass sie zu seinen Ver-
wandten zahlt, auch wenn sie nach der Regel der patrilinearen Abstammungsrechnung zum 
Klan Kengwivara, d.h. zum Klan ihres Vaters gehort. Zum Ueberblick fügen wir ein Dia-
gramm der verwandtschaftlichen Verha ltnisse der beteiligten Familien an (Abb. 48). 
Wer nimmt an diesem navi n-Ritual te il ? Allen Frauen des Klanes Mbowi und der ver-
wandten Klane, vor al l em der eigenen Mutter des betreffenden Kindes, steht es frei, 
teilzunehmen; aber von den Mannern des Klanes Mbowi beteiligt sich nur eine besondere 
Auswahl. Die eigenen leiblichen Brüder von Miat und ihr Vater Nagwan machen nicht mit. 
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Iatmul sagen, er stehe ihr zu nahe, er konne und brauche nicht seine Beziehung zu ihr 
und zu ihrem Kind durch ein navi n zum Ausdruck zu bringen9 Die lnitiative Ubernehmen 
die etwas entfernten obliquen Verwandten von Miat, Sangindu und Lamalwan, die nach-
sten Nachbarn von Nagwan in Kosimbi. Die Sohne von Masoabwan halten sich nicht im 
Dorf auf, sonst wUrden sie vielleicht auch teilnehmen. Nach der europaischen Termi-
nologie ware Sangindu ein Vetter vaterlicherseits; sein Vater und der von Miat sind 
Brüder. Nach der Terminologie der Iatmul ist Sangindu auch ein Bruder, Miat spricht 
ihn mit dem gleichen Terminus namun an, mit dem sie Piakna bezeichnet. Lamalwan ist 
ein noch weiter entfernter Vetter. Wahrend Sangindu noch ein Klanbruder von Miat ist, 
gehort Lamalwan zu einem Bruderklan namens Moni; auch ihn nennt Miat namun . Vom Stand-
punkt Kasoagwis aus sind beide ihre Onkel mUtterlicherseits, d.h. ihre wau . 
Den Verlauf des Festes und die Einzelheiten der rituellen Handlungen hat Florence 
Weiss in ihrer Dissertation geschildert (1981 :350/351 ). Hier beschranken wir uns auf 
die Aufzahlung der Teilnehmer. Die Frauen des Klanes Mbowi, Miat, die Mutter des be-
treffenden Kindes, die Schwestern und die Basen von Miat, d.h. die Tanten mUtterli-
cherseits vom Standpunkt Kasoagwi 's aus, bilden den Grundstock der navi n-Tanzer. Al le 
diese Frauen bezeichnet Kasoagwi mit dem gleichen Terminus name , den sie auch für ihre 
wirkliche Mutter benUtzt. Diese Frauengruppe kann noch durch die Mütter von Miat, d.h. 
die Grossmütter mütterlicherseits (vom betreffenden Kind her gesehen) verstarkt wer-
den. lnfolge der Exogamieregel gehoren diese Frauen zu anderen Klanen al s Mbowi, den-
noch nehmen sie an den Unternehmungen der Mbowi teil; seit ihrer Heirat sind sie ja 
mit ihnen verbunden, sie leben mit den Mitgliedern dieses Klans in einer Wohngemein-
schaft. Die Frauen, die ich gerade aufgezahlt habe, legen für das navi n keine trans-
vestitische Verkleidung an: sie treten in ihren weiblichen Kleidern auf, festlich 
geschmückt. Gegen Ende der Zeremonie konnen sie ihre Rocke losen und nackt tanzen 10 . 
Von den Mannern des Klans Mbowi nehmen vor allem die BrUder und Vettern von Miat teil; 
die übrigen Manner dieses Klans, die Grossvater mUtterlicherseits oder ihre Enkel, 
die beide mit dem gleichen Terminus mbambu vom betreffenden Kind aus bezeichnet wer-
den, konnen auch am Ritual teilnehmen, wenn die Generation der wau keine Vertreter 
hat oder wenn die mbambu irgendeinen besonderen Grund haben, ihre Beziehung zum be-
treffenden Kind zu betonen. Die Ehefrauen der Brüder von Miat konnen auch auftreten; 
ahnlich wie die Grossmütter gehoren sie zwar nicht zum Klan Mbowi, wohl aber zur 
Wohngemeinschaft, die von diesem Klan begrUndet wird. Die Bekleidung der Ehefrau des 
Onkels mUtterlicherseits kann entweder weiblich oder mannlich sein 11 . 
Die Manner, die am Ritual teilnehmen, verkleiden sich als Frauen und tanzen zu-
sammen mit den wirklichen Frauen. Manner, die ohne Verkleidung- d.h. in mannlichen 
Kleidern- am navi n teilnehmen wUrden, gibt es nicht. !m abschliessenden Teil des 
Ri tuals voll bringt der verkleidete Mann die Bewegung des sogenannten "Gesassreibens"; 
in unserem Fall war es Sangindu. Es handelt sich wohl um eine der seltsamsten Gesten, 
die sich die schopferische Phantasie der Menschen einfallen liess. Das Kind oder der 
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Erwachsene, für das oder den das Fest veranstaltet wurde, schiebt e i n Bein etwas 
nach vorne aus dem Stand und streckt es, sodass es steif bleibt. Der tanzende Mutter-
bruder nahert sich rückwarts und drückt seine Gesasspalte auf den Oberschenkel des 
Kindes und rutscht mit seinem Anus das ganze Bein über das Knie und Schienbei n bis 
zum Rist hinunter. Zum Sch luss der Zeremonie wird auch der Mutterbruder seinen Rock 
l osen und nackt tanzen. Ausser ihm kann die gleiche Gebarde des Gesassreibens nur 
noch seine Ehefrau ausführen12 . 
Von der Gegenseite, vom Klan Timbins - d.h. vom Klan Kengwivara, zu dem auch 
Kasoagwi se lbst gehort -, nehmen aussch liessli ch die Frauen am navin-Ri tual te il. We-
der für Timbin selbst, den Vater des betreffenden Kindes, noch für seine Brüder gibt 
es einen Platz in der Rollenkonstel lation des Rituals; sie halten sich zurück 13. Sei-
ne Schwestern und Basen, vom Standpunkt des Kindes aus die Tanten vaterlicherseits, 
spielen dafür eine sehr aktive Ro lle: sie verkleiden sich als Manner und vertreten 
den Kl an des Vaters im Streitgesprach mit dem Kl an der Mutter, das sich wahrend des 
Auftr ittes entwickelt. In unserem Fall sind nicht die eigenen Schwestern Ti mbins auf-
getreten, sondern zwei entferntere Verwandte aus dem Klan Sambrap, der mit Kengwivara 
verwandt ist . Gle i che mann l iche Verkleidung l egen die Ehefrauen des alteren Bruders 
an, vom Standpunkt des betreffenden Kindes aus gesehen. Die Ri tualgruppe auf der Sei-
t e des vaterlichen Kl ans kann noch durch di e Grossmutter va terlicherseits vers tarkt 
werden. Die l etzteren zwe i Arten von Verwandten gehoren nicht zum Klan Kengwivara, 
sondern zur lokalen Gruppe, die er begründet14. Schlussendli ch konnen auch al le diese 
Frauen ihre Kleider abwerfen und nackt tanzen. (Di e Abb . 49 ze igt die vol lstand i ge 
Roll enkonstellation des navi n- Rituals.) 
Bateson gibt an, dass auch die Schwester des betreffenden Kindes i rn navi n auftre-
ten kann, und zwar in mannlichen Kleidern zusammen mit den Tanten vaterlicherseits. 
Dies wurde durch unsere Erfahrung nicht bestatigt . Die Geschwister des gefeierten 
Kindes werden oft in das navin- Ritual einbezogen, aber nicht in den Kreis der aktiven 
Teilnehmer, sondern in die pass ive Ro l le des betreffenden Kindes. Dies hat Ba teson 
se lbst festgestellt, und es war auch im navin für Kasoagwi der Fal l. Für ihre Ge-
schwister hat man bei der gleichen Gelegenhei t auch navi n-Auftritte veranstaltet . 
"In mehr ausgebauten navi n , vor allem so lchen, bei denen die Frauen eine Rol le spie-
len, nehmen am Ri tua l auch viele kol latera le Verwandten te il; es handel t sich dabei 
nicht nur darum, dass mehrere kol latera l e Verwandten navi n-Auftritte für ihre lawa 
durchführen, sondern man vergrossert·auch die Zah l der lawa um solche Individuen, die 
mit dem ersten Kind, das den ursprünglichen An l ass geboten hat, irgendwie identifi-
ziert werden konnen ." 15 Die Angaben Batesons, dass die Schwester al s Mann auftritt, 
steht im Widerspruch dazu, dass i hr sonst die passive Rolle zukommt; vielleicht han-
delt es sich um einen Irrtum . Das einzige Beispiel Batesons, in dem eine Schwester 
auftr i tt, ist das grosse navi n für den erfo l greichen Kopfj ager (No. 8) . In dieser 
Pantomime ze igt das Benehmen der Schwester- nac h der eigenen Darstell ung Batesons -
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ihre l dentifi kat ion mit dem Kopfjàger16 










19 . DIE RITUELLEN BEZIEHUNGEN 
ZWISCHEN ZWEI VERSCHWAEGERTEN KLANEN 
19 . 1. DIE VERWANDTSCHAFTLICHEN BEZIEHUNGEN ZUM KLAN DER MUTTER 
Zwischen dem eigenen, tl . h. vaterlichen, Klan und dem Klan der Mutter besteht ein Netz 
von rituel l en Beziehungen . Die Mitglieder dieser Gruppen veranstalten in Zusammen-
arbeit eine Reihe verschiedener Rituale, von denen navi n nur eines unter mehreren ist. 
17 Bateson hat einen kurzen Ueberblick über diese rituellen Beziehungen gegeben . Bevor 
wir aber seine Liste der Rituale betrachten und erganzen, mochte ich einen Eindruck 
über die grosse Anzahl der bestehenden wau- lawa Beziehungen vermitte l n. 
Die beiden Beziehungsstrange - zum Klan des Vaters und zum Klan der Mutter - sind 
im Leben eines Menschen immer ein 'fai t accomp l i •. Sie sind zwar durch vergangene 
Heiraten mitbestimmt, vom Standpunkt eines konkreten Individuums aus geht es aber um 
Verwandtschaftsbeziehungen durch Abstammung 18 • 
Die Generation von Masoabwan, di e al teste l ebende Generation des Klans Mbowi, be-
steht aus drei Schwestern und acht Brüdern. Zwei von diesen Schwestern heirateten Manner 
vom Klan S4ma l , di e àritte einen von Mon i ; al le zusammen haben sie zehn Ki nder zur 
Welt gebracht . Ihre acht Brüder nennen di ese zehn Kinder lawa , und diese Kinder nennen 
di e ac ht Brüder ihrer Mütter wau . Die nac hs tjüngere Generation des Klans Mbowi be-
s teht aus 15 Sc hwestern und 19 Brüdern; davon s ind 8 Schwe stern und 10 Brüder noch 
Kinder oder Ju gendli che. Von den restli chen sieben Sc hwe s tern sind fünf in vi er ver-
sc hi edenen Klane verheiratet ; alle zu sammen haben s i e 13 Kinder . Ihre 19 Brüder nenn en 
di ese Kinder lawa , und die se Kinder nenn en die Brüd er ihrer Mütter wau . 
Die Manner und Frauen des Klans Mbowi sind ni cht nur Mütter bzw. wau der angegebe-
nen 23 lawa . Sie se l bst sind auch lawa , und ihre zahlrei chen wau befinden si ch in den 
Klanen, aus denen di e Ehefrauen der Mbowi-Manner stammen. Die lebenden Manner der 
al teren Generation des Kl ans Mbowi s i nd al le - bis auf einen - verhe i ratet und haben 
Kinder, deren wau zu fünf verschiedenen Klanen gehoren. Von den Mbowi- Mannern der 
jüngeren Generation sind vier schon verheiratet; ih re 13 Kinder haben wau in drei 
verschiedenen Kl anen,aus denen ihre Mütter stammen . Im Diagrarnm sind keine reinen 
Zahlen für die wau angeführt. Es wurde die Anzah l aller erwachsenen Manner der Klane 
der Ehefrauen angegeben, die auch die Vater der wau einschliesst, 1~enn sie noch le-
ben, und die Sohne der wau , wenn diese wau Sohne haben. Sowohl der Vate r wie auch der 
Sohn eines wau wird von seinem lawa mit dem Terminus mbambu bezeichnet . Das zeremoni-
elle Verhalten des mbambu kann unter Umstanden mit dem des wau identisch sein. An 
diesen verzweigten Abstammungsstrukturen des Klans Mbowi sind fast alle Klane der 
Mannerhausgemeinschaft Nambar4man (No. 1, 2, 3 , 4, 6, 8 , 10, 12) beteiligt . Wenn man 
die Klane mit sehr geringen Mitgliederzahlen (No . 5, 9) ni cht rechnet, bleiben nur 
314 
3 Pe rsonen 
10 Personen 
5 Personen 
1 3 Personen 
Abb . 50 
La wa d es Klans Mbowi 
nicht gerechnet 
in den K1anen : 
Sima 1 (No . 1 2 ) 
Moni (No . 2) 
in den K1anen: 
Si:ma1 (No. 1 2 ) 
S:i:ngawi (No. 3 ) 
Watmbei (No . 10) 
Ke ngwivara (No .18) 
8 Personen 
19 Personen 
Tabell e 20 
Die Mi tglieder des Klans Mbowi als wau oder al s lawa bzw. na 
(1) 27 Mbowi -Manner sind wau von 23 lawa in 5 Klanen 
(2) 47 Manner und Frauen von Mbowi s i nd lawa oder na von 89 wau und mbambu 
in 7 Klanen 
zwei Klane dieser Mannerhausgeme inschaft, die zu diesem Abstammungsgefüge nicht ge-
horen: Ndamavara (No. 7) und Ngawingwat (No . 11). Von der Mannerhausgemeinschaft 
Payamb4t gehoren dazu dre i Klane (No . 16, 17, 18), von Andi mb4t ei n Klan (No . 22). 
Um vol l standig zu sein, müsste man mindestens eine Generation von Verstorbenen i n 
diese Darstellung einbeziehen. Wir haben bisher nur solche Strukturen in Betracht 
gezogen, die sich aufgrund der heute bestehenden Ehen ergaben. Auch die Frauen der 
verstorbenen Generation des Klans Mbowi brachten i n den Klanen, in die sie geheiratet 
hatten, eine Re ihe Kinder zur Welt, die die na oder lawa der heute l ebenden Mbo~Ji ­
Manner sind. Die wau der al teren Generation des Kl ans Mbowi leben nicht mehr, ih re 
Nachkommen tragen aber die Bez iehung zu den Mbowi weiter. Wenn wir diese Bezi ehungen 
auc h einbezogen hatten, ware fast die ganze Dorfgemeinschaft von Palimbei betei l igt. 
Al lerdings ist die Zahl der Menschen, die zum wau- lawa Umkreis des Klans Mbowi ge-
horen, zu r Zeit - i nfo l ge der temporaren Abwanderung in die Stadte - auf die Hal fte 
reduziert. Die Menschen im Dorf waren trotzdem imstande, diese Struktur mit al le r 
Bes timmtheit mitzutei len; dies bezeugt, dass die Des integration der ursprüngl ichen 
verwandtschaft li chen Beziehungen nocht nicht wei t fortgeschritten ist . 
Al l e di ese Bez iehungsstrange, die einen lawa mi t e inem wau verbi nden, haben eine 
spürbare Rea l itat . Die bete i ligten Personen reden sich gegenseitig mit diesen Termini 
an, und die besondere Verwandtschaftslage, in der sie sich befinden, die besondere 
Art der Abstammungsverhaltnisses, in dem sie zueinander stehen, ist ihnen se i t der 
Kindheit bewusst. Di e Einzelbeziehungen, die diese Menge konstituieren, unterscheiden 
sich im alltaglichen wie im rituel len Verha l ten betrachtlich voneinander. Aus dem 
Fluss der nebeneinander laufenden, s ich berührenden und ste l lenwei se mitei nander ver-
f lochtenen einzelnen Beziehungsprozesse tauchen aber besti mmte invariante Züge auf, 
die entweder die ganze Terminus-Kl asse oder i hre Unterabteilungen betreffen. 
Von solchen allgemeinen Zügen, die für al le wau- lawa oder mbambu- na Beziehungen 
gleich charakteri sti sch s ind - im Normsystem der Iatmul so~1 i e in der Mehrzah l der 
konkreten Falle -, wollen wir zwei anführen. Bat eson spricht von einer l iebevol l en 
Ergebenheit dem mütterli chen Kl an gegenübe r und von einer Pfl i cht, un ter al l en Um-
standen für den Mutterklan Partei zu erg reifen. "In einem sehr real en Sinn i st der 
Bruder der Mutter [ f ür ihr Kind] eine mannl iche Mutter. Eine solche Auffassung i st 
fü r uns Europaer schwer einzu sehen, aber die Iatmu l empf i nden ein s ta rkes i nniges 
Gefühl ni cht nur zu ihrer Mutter, sondern auch zum Mut terbruder und zum ganzen Klan 
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Klan Nbowi 
Abb . 51 
34 Personen , davon 
4 verheiratete 
Mãnner 
13 Persone n 
wau und mbambu des Klans Mbowi 
der Mutter einschliesslich der Symbole seiner Ahnengeister. Ein Mann wird oft- halb 
im Ernst, halb im Spass - ein Gefühl der treuen Ergebenheit gegenüber einem Vogel 
oder einem unbelebten Objekt ausdrücken, 'weil es meine Mutter ist'. Es erinnerte 
mich manchmal daran, wie der Cockney [ein Londoner aus unteren Schichten] die Liebe 
zu seiner Mutter zur Schau tragt, nur mit dem Unterschied, dass bei den latmul die 
Gefühle zum ganzen Mutterklan zur Schau getragen werden .... wenn die latmul die lie-
bevolle Art eines Onkel mütterlicherseits betonen mochten, bezeichnen sie ihn mit dem 
Ausdruck 'Mutter', auf Iatmul i'íame .. . " " . .. wahrend di e Morphologie des Systems [d.h. 
die Klanstruktur] patrilinear ist, die Gefühle dieser Menschen sind vorwiegend matri-
linear. Beim Streit sollte ein Mann die Partei für seinen Mutterklan gegen seinen ei-
genen ergreifen, und für den Klan seiner Frau desgleichen. Wenn aber ein Streit zwi-
schen dem Klan der Mutter und dem der Frau besteht, muss ein Mann entweder schlichten 
oder seine Ruhe bewahren." 19 
Eine weitere sehr verbreitete Verhaltensweise erwahnt Bateson nicht. Für jedes 
Kind ist der Mutterklan ein Zufluchtsort, wenn es in seiner eigenen Familie Konflikte 
hat. Kleine Madchen, die es zuhause nicht mehr aushalten, gehen für eine Zeit zu ihre r 
mbamburagwa wohnen, bis sich die Spannungen ge legt haben. Es ist bemerkenswert, dass 
eine solche Freiheit von den Erwachsenen akzeptiert wird. Buben, die Konflikte mit 
ihrem Vater haben, finden Rat und Hilfe bei ihrem wau und mbambundu . Wenn die lawa 
erwachsen sind, hort der Mutterklan nicht auf , die Funktion des Gegenpols zum vater-
lichen Klan zu erfüllen . Umgekehrt haben junge Manner und Frauen, die in wichtigen 
Fragen wie in der der Heirat aus irgendeinem Grund mit der Unterstützung des eigenen 
Klans nicht rechnen konnen, eine gute Chance, bei ihren ZJau mbambu nimba eine for-
dernde und nachsichtige Haltung zu finden 20 . 
19.2. DIE RITUELLEN LEISTUNGEN DES WAU FUER SEINEN LAWA 
Wenn wi r die Differenzierung der Verhaltensweisen innerhalb einer Terminus-Klasse 
darstellen, konnen wir die fünffache Abstufung anwenden, die Radcliffe-Brown von den 
einheimischen Australiern erfuhr: " . .. die Eingeborenen selbst unterscheiden zwischen 
nahen und entfernten Verwandten [auch wenn sie mit demselben Terminus bezeichnet wer-
den] und nehmen dabei mehr als diese zwei Stufen wahr. So kann ein Mann alle Personen, 
die er 'Vater' nennt, [in 5 Gruppen] unterteilen: (1) sein eigener Vater, aber im 
sozialen, nicht im physiologischen Sinn (pater, nicht genitor), (2 ) di e eigenen Brü-
der seines Vaters, (3) weitere ' Vater ', die zu seiner eigenen Horde [=Klan] gehoren, 
(4) solche, die zu anderen Horden gehoren, mit denen ihn aber immer noch ein klares 
genea l ogisches Band verbi ndet, (5) so l che, die zu Horde n gehoren, zu denen er eine 
relativ sch1~ache Beziehung hat. "21 
Innerhalb der ersten Unterabtei lung der eigenen lJau spielt das Ritua l im Ve rhalten 
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des wau zum Zawa keine grosse Rolle. Die Beziehung der Kinder Miats zu Piakna, dem 
ge liebtesten eigenen Bruder Miats, entfalten sich ohne ausdrück liche zeremonielle 
Stütze . Gleichzeitig ist es aber immer moglich, auch dieser engen Beziehung einen 
rituellen Ausdruck zu verleihen, wenn es die Beteiligten wünschen. 
Di e übrigen, entfernteren wau aus den Untergruppen (2) bis (5), deren Beziehungen 
zu den Kindern Miats weniger eng sind, konnen sich des Rituals bedienen, wenn sie 
diese Beziehungen verstarken und betonen moc hten. Nur im Klan Mbowi hat Kasoagwi 
ausser Piakna und Babrundu weitere 17 wau . 10 davon sind noch Kinder ungefahr im 
gleichen Alter wie s ie selbst oder jünger. Von den sieben verbleibenden war es gerade 
Sangindu, der beschlossen hatte, zu Kasoagwi eine zeremoniell betonte Beziehung auf-
zubauen. Das Fundament dafür bildet der Akt der Namengebung. 
Nach der Geburt des Kindes l asst man eine gewisse Zeit verstreichen, manchmal ein 
paar Jahre, bevor man ihm einen bzw. mehrere Eigennamen zuteilt. In dieser Zeit wer-
den die Buben Abwan und die Madchen Yel ist genannt- unabhangig von der Klanzugehorig-
keit . Dieses Zogern, einen Eigennamen zu verleihen, steht bzw. stand im Zusammenhang 
mit der hohen Kindersterblichkeit. Die latmul sagen, das kleine Kind befinde sich 
noch nahe an der Jenseitsschranke, es stünde noch dem Totenland nahe, aus dem es kam. 
Wenn das Kind gesund geb lieben ist und s ich schon selbstandig zu bewegen beginnt, 
ordnet man ihm zwe i verschiedene Serien von Eigennamen zu . Eine Serie gibt ihm der 
Vater aus dem Schatz seines eigenen vaterlichen Klans. Die latmul sagen: "Ein Mann 
nimmt die Namen seines Vaters und tei lt sie seinen Sohnen zu; ahnlich nimmt er die 
Namen seiner Vaterschwester und teilt sie seinen Tochtern zu." 22 Eine zweite Serie 
von Eigennamen bekommt ein Kind von seinem wau , der beschlossen hat, zu diesem be-
sonderen Zawa eine zeremoniell betonte Beziehung aufzubauen . Diese Namen , die aus dem 
Namenschatz des Kl ans von wau (d.h. aus dem Schatz des mütterlichen Klans) stammen, 
unterscheiden sich auffallig von den Namen des eigenen Klans des Kindes durch beson-
dere Endungen, die mit den Rufnamen der ersten namenlosen Zeit identisch sind. Als 
Be ispi el führe ich die Namen zweier Geschwister von Kasoagwi an, Wundanabwan und 
Numbuyest; -yest wird als gleichwertig mit Yelist betrachtet. Einem Kind werden von 
beiden Seiten immer mehrere Namen zugeordnet, zum Teil ganze Namenlinien, die das 
Kind mit einer Ahnengestalt des vaterlichen und einer Ahnengestalt des mütterlichen 
Klans in Beziehung setzen. Je nach den Neigungen und Absichten der Eltern oder der 
wau wird ein Name von der einen oder der anderen Serie zum eigentlichen Rufnamen. 
Bei der Gelegenheit der kleinen Zeremonie der Namengebung bringt der wau ein Ge-
schenk, z.B. ein paar Kokosnüsse und ein Huhn oder einen grossen Sagomehlbrocken. Es 
ist dieser wau , der spater an den navi n-Ritualen für diesen besonderen Zawa regel-
massig teilnehmen wird 23 . In unserem Fall war es Sangindu, der vor ein paar Jahren 
Kasoagwi mit ihren yel i s t-Namen versehen hat- jetzt organisierte er ein navi n für 
sie. Andere wau konnen an einem navi n-Ritual teilnehmen, ohne dass sie dem betreffen-
den Zawa Namen gegeben haben; dies war der Fall bei Lamalwan. Die namengebenden wau 
319 
gehoren in der Regel zu der zweiten oder dritten Unterklasse, d.h. entweder zu der 
gleichen Linie des Klans wie die Mutter des betreffenden Kindes oder mindestens zum 
gleichen Klan. Lamalwan ist ein wau der Unterklasse (4); er gehort zu einem anderen 
Klan als Miat. 
Nac h der Beendigung der Initiation wird der junge Mann zum Mittelpunkt eines auf-
wendigen Ritual s , das von seinem Mutterklan veranstaltet wird (siehe Kap. 17). Zum 
Abschluss des Rituals bekommt er von seinem wau wieder einen Namen, der ganz besonders 
geheim ist; wer ihn kennt, kann ihn gegen seinen Trager missbrauchen24 . 
19.3. DIE RITUELLEN LEISTUNGEN DES LAWA FUER SEINEN WAU 
Bei der Namengebung und spater bei den navin-Ritualen bleibt der lawa passiv. Wenn 
die lawa erwachsen werden, beginnen sie sich am kontinuierlichen Fluss der rituellen 
Leistungen zu beteiligen, der umgekehrt - von den lawa zum Klan ihrer Mutter- ge-
richtet ist. 
(1) "Lawa tanzt in Maskenkostümen , die die Ahnengestalten seines mütterlichen Klans 
darstellen." 25 (a ) Die er st e grosse Gelegenheit, an einem Ritual aktiv t ei lzunehmen , 
bekommt ein junger Mann bei dem mai-Fest. Diese ungestümen Masken kos tüme haben wir 
im Kap . 15 beschrieben . Jedes von ihnen hat seine besonderen klanspezifi schen Eigen-
namen, j edes von ihnen stellt eine konkrete Ahnengestalt dar, weibli ch oder mannlich. 
Unabhangig vom Geschl echt der mai -Gest alt werden di e Kostüme immer von mannli chen 
Tanzern getragen. Der Tanzer i st nie von dem Klan , dem di e dargest el l te Ahnengestalt 
angehort - es i st immer ei n lawa , der di e Ahnenges t alt se ines mütterli chen Kl ans in 
Bewegung setzt, er ist ein winsumbu , ein bewegender Geist. In seiner Darste llung des 
Verhaltni s ses zv1i schen winsumbu un d saba führt Kandtmnawi au eh das Bei spi e l des mai-
Kostüms an . 
(b) !m Repertoire der Rituale der Erwachsenen kennt man mehrere weitere Arten von 
Maskenkostümen, die auch immer mit ei ner besonderen Klanmythologie verknüpft sind. 
Ihr Grundgerüst wird aus Rota ng geflochten und ist mit vielfaltigen Zusatzen ge-
schmüc kt. Die Gestaltung dieser Maskenkostüme kann sich an der menschlichen Gestalt 
orientieren, wie es bei den mai -Kostümen der Fall war. Die Gestaltung anderer orien-
tiert si eh an einer tierischen Gestalt : Schwein, Hund, Krokodil, Kasuar, Fisch; man-
che stell en mythische Mannerhauser dar oder Berge aus der Umgebun g, die ei nen Platz 
im System der Mythologie bekommen haben26 . Jeder Klan setzt di e klanspezifischen Hül-
l en i n Szene , di e besonderen Erschei nungsformen seine r Ahnen ; diese Ahnenmasken mü ssen 
durch lawa belebt werden. Die Sohne des Klans, dem die Masken gehoren, konnen ni cht 
in s ie hi neinschlüpfen. 
(e) Eine weitere Art der Ahnendarstellung ist der festliche Aufputz; in diesem Fall 
wird der Ko rper der Tanzer nicht so gründ l i ch überdeckt wi e im Fa l le der mai-Masken 
320 
und der son stigen Mas kenkostüme. Der festliche Aufputz wird aus vielen kleinen Be-
standteilen zus ammengesetzt, die zum Teil dire kt am Korper des Tanzers, zum Teil an 
einem speziellen Rotanggerüst, das an seinen Schultern hangt, befesti gt sind. Dieser 
phantastische fe stl i che Aufputz ist von der · gewohnlichen festlichen Kleidung und Aus-
schmückung zu unterscheiden. !m Abschnitt 18.1. (S. 30 1) erwahnten wir nur 
die weibliche Variante dieser gesteigerten Aufmachung; es gibt aber auch eine mann-
li che Variante, die man auf den Photographien Batesons sehen kann 27 . Dort ist der 
Aufputz des mannlichen Ahnen auf einer Puppe befestigt : auf dem ersten Bild wahrend 
des Totenrituals mi nsango und auf dem zweiten Bild al s Bestandteil des Rituals 
mbatngawi . Als Kopf der Puppen dienen geschmückte Schadel verstorbener Vorfahren. 
Bei Gelegenheit verschiedener Rituale legt der lebende Tanzer den gleichen Aufputz 
an . Diese Art des Aufputzes- mannlich oder weiblich- wird auch wie eine Hülle auf-
gefasst, wie eine Erscheinungsform des Ahnen oder der Ahnfrau . Es ist wieder die Auf-
gabe der lawa , diesen komplizierten Aufputz zu tragen und so den Ahnengestalten des 
mütterlichen Klans eine materielle Erscheinungsform zu verleihen. 
(2) Es ist der lawa , der für seine wau , für den Klan seiner Mutter, Kunstwerke 
schnitzt . "Er schnitzt die Darstellungen ihrer Ahnen auf die Pfosten, die ein Teil 
des Mannerhau ses s ind. Er schnitzt die Ahnengesichter, die an den mai -Ko stümen des 
mütterlichen Klans befestigt werden- in diesen Maskenkostümen wird er selbst spater 
auftreten. "28 
(3) Eine weite re charakter i st i sc he rituelle Lei stung des lawa i st es, die l angen 
Bambus fl oten se ines mü t t er li chen Kl ans zu bl asen. Jeder Kl an bes i tzt ein Fl ote npaar, 
das zu den wi cht igsten Ahn enre li qu ien gehort und me i stens von hohem Al ter i s t . Di e 
St imme di ese r Fl ot en i st di e St imrne de r Ahnfrau des betreffend en Kl ans; nur ein Fl o-
tenpaa r von Pa limbei wa r mi t e inem mannli chen Ahn verk nüpf t . Jedes Fl ot enpaa r hat 
einen Ei ge nnamen und i st f es t in j e ei ne besondere Klanmythologie ei ngegli edert; sei -
ne Aus sc hmü ckun g und seine Mel odi en habe n eine scharfe kl anspezifische lndividuali-
ta t . Nur bei grosseren Festen werden diese Floten au s ihrem Versteck hervorgehol t und 
aus der Verpackung befreit. Der Klan, dessen Ahnfrau in der Floten stimme erscheint, 
ruft dann seine lawa , damit sie die Floten betatigen. Da sselbe kann bei anderen mu s i-
kalischen Produktionen vorkommen- wie beim Schla gen der grossen Kulttrommeln29 . 
(4) Alle diese rituellen Leistungen für den mütterli chen Klan konnen nicht ohne 
eine gewisse Kenntnis seiner Mythologie erbracht werden. Den Hauptteil seiner mytho-
logischen Kenntnisse verdankt ein Mann normalerweise seinem Vater; seine wau werden 
ihn aber auch in ihrer Klanmythologie unterrichten, wobei sie erwarten, dass er die 
Geheimnisse des Mutterklans an seine eigenen Klangenossen - Brüder und Sohne - nicht 
weitergibt. "Die vertrauliche Mitteilung der Esoterika an lawa ist eine starke Be-
statigung des sozialen Bandes zwi schen ihm und seinem wau . Es setzt ein grosses Ver-
trauen auf der Seite von wau voraus ; der lawa konnte namlich leicht die Geheimnisse, 
die er erfahren hat, wahrend einer zeremoniellen Diskussion irn Mannerhaus gegen 
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sei nen wau verwenden- zum Unglück und zur Beschamung des letzteren. [ ... ] !eh horte 
aber nur von einem Fal l, wo so etwas passiert ist.• 30 Diese Kenntnisse erlauben dem 
lawa , in den zeremoniellen Diskussionen auf der Seite seines wau aufzutreten - ent-
weder als Redner oder wiederum als Darsteller der mütterlichen Ahnen. In der Drama-
turgie des Namenstreites veranstaltet man oft ein plotzliches Erscheinen mann licher 
oder weiblicher Ahnen, die gerade zur Rede stehen; das wieder besorgen die lawa . Die 
Weitergabe der Mythologie an den lawa ist oft auch eine Sicherung dagegen, dass die 
Strange der mündlichen Ueberlieferung zerreissen. Ein Mythologe, dessen Kinder noch 
zu jung sind, wird unter seinen alteren lawa begabte Individuen aussuchen und sie 
unterrichten. Wenn er sterben müsste, bevor er seinen Sohnen die mythologischen Kennt-
nisse weitergegeben hat, werden es die lawa an seiner Stelle tun. Die Manner eines 
Klans werden ihren lawa auch die kultischen Gesange - die sui sagi - beibringen. 
Es gibt kaum ein Ritual, das nicht durch die Beteiligung der lawa des festgebenden 
Klans mitbestimmt ware. Sie sind überall vorhanden, sei es in spektakularer Weise als 
Darsteller der Ahnfrau draussen auf dem Zeremonialplatz, sei es im Versteck, wo sie 
die Floten blasen, oder als Mitglieder der Sangergruppe . Die weiblichen· lawa , die 
unter den tanzenden Frauen an einem Fest teilnehmen, bringen diesen Tanz ihrem wau 
da r. 
Al le Lei s tungen des lawa unter (1) bis (4) werden von seinem wau unmittelbar ge-
lobt- mit zeremoniellen Ge sten und Worten wendet er s ich an seinen lawa . Wenn ein 
lawa die Ahnfrau seines mütterli chen Kl ans darst ellt , begrüs sen ihn seine wau mit den 
en ts prechenden Namenlinien, die in einem rhythmi sc hen Parl ando an die Ahnengest alt 
ge ri chtet werden. Wenn ein lawa of fe ntli ch i rgendeine diese r rituellen Leistungen 
vo llbrac hte, pfl egt se in wau eine Wolke Kal kpulver aus sein em Ka lkbehal te r übe r ihn 
auszusc hütten und tituli ert ihn mit Ahn ennamen, auch wenn de r lawa im Moment ke in 
Ahnenkostüm oder Ahnenattribut angel egt hat. Etwas von dieser Zeremonialitat finden 
wir auch in der festgelegten Form der Begrüssung, die ein wau an seinen lawa im All-
1 b . h 31 tags e en r1c tet 
Alle diese Leistungen des lawa konnen zu einem Anlass für navi n gemacht werden -
von einem kleinen Sekunden-navi n , bei dem die Mutter ein paar Tanzschritte macht oder 
der wau sein Gesass 'en passant' offeriert, bis zu grossen ausgearbeiteten navi n-
K . . 32 ompos1t1onen 
Wir sehen : die rituellen Leistungen der lawa werden mit jenen der wau verflochten, 
in einem hin- und herpulsierenden Austausch wird "ein starkes, vertrauliches und 
dauerhaftes soziales Verhaltnis" zum Ausdruck gebracht und dadurch weiter gefestigt. 
"Trotz des patrilinearen Systems bleibt das Kind mit seinem mütterlichen Klan ver-
bunden . [ .. . ] Auf eine We ise ist das Kind ei n Mitglied seines vaterlichen Klans, auf 
eine andere Weise ist es aber glei chzeitig ein Mitg lied seines mütterl ichen Klans.• 33 
Die latmul sagen, dass der fleischliche Teil des Korpers von der Mut ter herstamme, 
sich aus ihrem Blut gebi l det habe; dies sei der Grund dafür gewesen, dass die Schwan-
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gere nicht menstru ierte. In der letzten lnstanz leitet si ch dieser Te i l des Ko rpers 
vom mütterlichen Klan ab . Die Knochen des Kindes würden mit dem vaterl ichen Sperma in 
Zusammenhang stehen; dieser Teil des Korpers leitet si ch vom eigenen, d. h. vaterli-
chen Klan ab. 
(5) Bateson führ t in seiner Liste noch weitere dre i Typen von Ritua len an, in de-
ren Rahmen ei n Klan sei ne lawa heranzuz iehen pflegt . "Wenn di e Mitgl i eder eines Klans 
ein Opfer für ihre klanspezifi schen Ahnen darbringen, essen die lawa das Opfermahl . "34 
Ein Beispiel für diesen Vorgang gibt Bateson nicht; auch wir haben derartige Opfer-
mahlzeiten nicht angetroffen . Dafür beschreibt er eine ahn liche, den noch ande rsartige 
Konstellation: die lawa essen das Opfe r , welches ei n Rec ht sbrecher fü r die Ahnen des 
geschadi gten Klans dargebracht hat . Angenommen, ein Mensch würde - ohne um Er laubnis 
gefragt zu haben - f remdes Land nutzen. Da nn würden die Ahnengei st er vom Klan des 
Landbesitzers diesen benachrichtigen. Er würde sowoh l praktische wi e auch mag ische 
Massnahmen treffen, bis der Rechtsbrecher erkrankt . Dieser würde sich schli esslich 
beim Landbesitzer einstellen und, um sich seiner Krankhe i t zu entledi gen, i hm Ge-
schen ke für die Ahnengeiste r übergeben - ein Huhn, ei n paa r Kokos nü sse und Muschel-
sc hmuck. Di e Nahrung, di e er gebracht hat, würde der Landbesitzer an die lawa se ines 
Klans wei terreichen, und den Mu schelschmuck gibt ma n nach eini gen Tagen dem bekehrt en 
Sünder zurück35 . 
(6) Es gibt ein Ritual namens pi vu , be i dem di e lawa kl eine Stücke von Ahnenreli-
quien ih res müt t erli chen Kl ans verzehren. Es hande l t si ch um dasselbe Ri t ual , welches 
Ma soabwa n und se in Bruder Nagwandambwi erwahn t haben (siehe Kap . 12). Die Iatmul ha-
ben Bat eson e ine Var iant e di eses Ri tuals ausfü hrli ch geschilder t. Wi r begnügen uns 
hi er mi t einer kü rze ren Darst ell ung. Die Manner eines Kl ans schabten etwas fe inen 
Staub vom Knochendol ch ab, der aus dem Femur e ines ihrer Klanvorfahren geschnitzt 
wo rden war . Da nn bereitet en s ie i n e i ner grossen Schüssel ein Gemi sch, das vor all em 
aus Kokosnussmi lch bestand, neben dem Ahnenkn ochenstaub aber viele we i tere Ingredi -
enzien be inhaltete . "Wer an di esem r ituell en Mah l teil nahm , bin ich uns icher . Zwe i 
j unge Ma nner assen zuerst , dami t die Ki ndergruppe ihr Vorb il d befo l ge . Ei ner von i h-
nen war lawa , der andere ein adopt i ves Kind des Kl an Ma i rambu [wel ches die Zeremonie 
veranst altete]. Danach ass eine ganze Menge Kinder davon. Die mei st en Informanten 
sagt en, da s ein bel iebi ges Ki nd t ei l nehmen ka nn, vor all em unverhei ratete Madchen 
würde man unabhangig von i hrer Klanzugehor igkeit aufforde rn. Ga nz kl einen Kindern 
würde man vom pi vu-Gemi sch ni cht geben , wei l si e erkranken konn ten. Ein l nformant 
bezeichnete ei nmal di e pi vu- Spei se al s wau name kwiri ga nsangwi , d.h. "ein Gericht, 
gegeben vom Mutterkl an"; somit i st es mogli ch, dass nomi nell nu r lawa davon essen 
soll t en. "36 Nsangwi bezei chnet e i n gang iges Eintopfgericht aus Sagomehl, Kokosnuss-
fle i sch und anderen Zutat en; kwiri ga i st eine inf i ni t e Verba lform, kwi - ist der Ver-
bal s tamm mit der Bedeutung "geben" und -ri- ga eine besondere Kombina t ion von Suf -
fi xen, di e dem Verba lausdruck eine ahn l i che Funkti on verl eih t , wi e s i e ei n Part i zi -
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pium hat (hier in attributiver Stellung). 
(7) Zum Schluss des Abschnittes über die Beziehung zum Klan der Mutter beschreibt 
Bateson noch die Rolle dieses Klans beim Totenfest minsango , das mehrere Monate nach 
einem Todesfall organisiert wird. !m Haus des Verstorbenen wird eine schwebende Platt-
form konstruiert, die auf Rotangseilen vom Dachgebalk herunterhangt. Auf der Platt-
form ist eine Puppe aufgebaut, die jenen festlichen Schmuck tragt, der als Darstel-
lung des Ahnen gilt; der übermodellierte Schadel des Verstorbenen, eigentlich sein 
Portrait, wird auf dem Gerüst der Puppe befestigt. Es ist Abend, das Haus ist über-
füllt, Frauen sitzen auf dem Boden um die Plattform herum, weinen und singen Trauer-
lieder- die Manner sind geschaftig. Eine Gruppe von Sangern beginnt die sui sagi des 
Klans des Verstorbenen zu singen. An einer besonderen Stelle der Liederreihe ertont 
aus dem Versteck unter der Plattform eine Flotenstimme: die Mutter, die Ahnfrau ist 
prasent. Die Plattform wird als eine im Sepik schwimmende Grasinsel aufgefasst, als 
ein Stück der Sumpfvegetation, das sich gelost hat und auf dem die Seelen der Ver-
storbenen gegen Osten treiben; der ganze Aufbau mit der Puppe schwebt in der Luft und 
bewegt sich- wie auf Wellen - leicht hin und her. Gegen Morgen, wenn der Gesang des 
vaterlichen Klans beendet ist, kommen die Manner des mütterlichen Klans und singen 
die Lieder ihres Klans für ihren lawa ; am Nachmittag oder gegen Abend des zweiten 
Tages ist das Totenfest zu Ende. "Mehr al.s di e Namen des vaterl ichen Klans sche inen 
die Namen, die ein Mensch von seinem wau bekommt, den ratselhaften Aspekt der Per-
sonlichkeit darzustellen." "Wie ein Mann alter wird und se ine Sohnes Sohne aufkommen 
sieht, werden ihm seine vaterlichen Namen einer nach dem anderen abgenommen und se i-
nen Enkeln gegeben, obwoh l er immer noch am Leben i st . Zuletzt bl eiben ihm nur die 
Namen, di e er von se in em wau bekommen haL Man sagt, mit diesen Namen werde er si eh 
ins Totenland begeben." 37 
19.4. DIE ZEREMONIELLEN GABEN UND IHRE STELLUNG !M SOZIALEN SYSTEM 
Die Geschenke, die ein wau bei Gelegenheit der Namengebung seinem lawa brachte -
Kokosnüsse, drei in der Regel, ei n Huhn od_er ei n grosser Sagobrocken - sind die erste 
zeremonielle Gabe in einer langen Reihe zeremonieller Tauschakte, di e das navi:n , aber 
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auch andere Rituale, vor al l em das Heiratsritual, begle1ten 
Bei kleineren navi n sind die Geschenke des wau nicht grosser als bei der Namen-
gebung, bei grosseren Anlassen werden Sc hweine geschlachtet und zusammen mit Mengen 
von anderen Nahrungsmitteln dem Klan des lawa übergeben. Dadurch entsteht für den 
lawa und für seinen Klan die Verpflichtung, dem Klan seines wau zu einem spateren, 
unbestimmten Zeitpunkt eine zeremonielle Gegengabe zu erbringen. Sie wird darin be-
stehen, dass dem wau und seinem Kl an - je nachdem, wieviele Menschen am ursprünglichen 
Anlass beteiligt waren- mehr oder weniger Schmuckstücke geschenkt werden. Ausser den 
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Sehmuekstüeken kann man noeh einen Speer oder andere Nutzgegenstande sehenken; diese 
Gegengaben werden von Betelfrüehten begleitet. Eine Gelegenheit dazu wird sieh erge-
ben, wenn der wau und sein Klan irgendein Fest veranstalten. Die Sehmuekstüeke wer-
den an einen Speer gebunden, und die lawa tragen sie zu dem Ort, wo das Fest ihres 
mütterliehen Klans stattfindet. Die wau begrüssen sie mit dem Zitieren von langen 
Ahnennamen-Linien und sehütten Kalkpulver über sie aus 39 
Die Iatmul verwenden als zeremonielle Gaben drei Typen von Sehmuek: 
(a) grosse Meersehneeken, eirea 20 em im Durehmesser, bemalt mit roter Erdfarbe 
und versehen mit einem gefloehtenen Ring, der als Basis dient, in die mehrere sehnee-
weisse Reiherfedern eingesteekt werden. Diese Sehmuekstüeke werden nieht am Korper 
getragen; ihre Funktion ist es, wahrend bestimmter Zeremonien ausgestellt zu werden 
oder als zeremonielle Gabe zu dienen . 
(b) mondsiehelformige Halsbehange aus glanzender Perlmutter, 15 bis 40 em breit; 
die Spitzen der Siehel verbindet eine mit kleinen Sehneeken gesehmüekte Sehnur, mit 
der das Sehmuekstüek an den Hals gehangt wird, so dass es auf der Brust liegt. Dieses 
Stüek ist ein Bestandteil des Aufputzes, der als Darstellung des Ahnen oder der Ahn -
frau gilt, und die Tanzer tragen es wahrend der Rituale. 
(e) einen zylindrisehen Oberarmsehmuek aus Sehildpatt, gegen 20 em lang, mit kunst-
vollen ornamentalen Mustern versehen; ein weiteres Ornament ergibt sieh aus der Ver-
sehnürung, mit der die zwei l angen Seiten der Sehildpattplatte - naehdem man sie ein-
gerollt hat- zusannengehalten werden. Dieses Sehmuekstüek ist ein typiseher Bestand-
teil des Aufputzes der Ahnfrau oder der Braut; wahrend des Tanzauftrittes kann es 
ausser an den Armen aueh auf dem Rüeken getragen werden, wo es an der Sehmuekkette, 
die um die Hüfte gelegt ~urde, befestigt ist. 
All e drei besehriebenen Typen von Sehmuek stehen in enger Verbindung zu den Ge-
stalten der Mythologie. Die Meersehneeke z.B. ist ein Symbol, das in den Zusammenhang 
der Entstehung der ersten Mensehen und des Fisehes gehort, wie ihn Masoabwan zum Teil 
besehrieben hat und wie er beim grossen wagi n-Ritual inszeniert wird. Ausser diesen 
drei Typen gibt es viele weitere Sehmuektei le, die man aber nieht als zeremonielle 
Gabe auffasst. 
Diese Sehmuekstüeke sind kein Geld, und aueh der vorsiehtige Ausdruek, sie würden 
eine "geldahnliehe" Funktion haben, ist falseh, solange man nieht in einem diszipli-
nierten Vergleieh mit unserem Geldsystem demonstriert, wie sehr oder wie w e n i g 
ahnlieh diese Funktion ist. Eine Analyse des okonomisehen Systems der Iatmul unter-
nehmen wir im Rahmen dieser Darstellung nieht und besehranken uns daher auf die fol -
gende Feststellung: 
Der Sehmuek der latmul ist kein Mittel des veral l gemeinerten Tausehes und kein 
Wertmesser für materielle Güter bzw. Arbeitsleistungen; er dient nieht zur Akkumu-
lation von Kapital zum Zweek der Entfaltung produktiver Akt ivitaten und gibt seinem 
Besitzer keine Vermogensmaeht über materielle Güter und Arbeitsleistungen40 !m Rah-
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men des Ta usc hsystems der latmul und der Sawos, wo Fisch gegen Sago getauscht wird, 
spielt er eine ganz marginale Rolle (siehe Kap. 5). 
Diese Schmuckstücke der Iatmul sind Symbole für Beziehungsstrukturen - s ie werden 
wie ein Unterpfand eingesetzt. Wenn ich das Wort Pfand wahle, denke ich ni cht an die 
Bedeutung, die es in der Rechtsprache hat . Dort bezeichnet es eine Sache, die zur 
Sicherung einer Verpflichtung in die Verfügungsmacht des Berechtigten gegeben wird. 
Das Deutsche Worterbuch (von J. und W. Grimm aus dem Jahre 1889) gibt folgende Defi-
nition: "Unter Pfand oder Unterpfand versteht man alles dasjenige (bewegliches oder 
unbewegliches Eigenthum oder die eigene Person selbst), was als Sicherheitsleistung 
genommen oder gegeben wird, im eigentlichen und bildlichen Sinne. Es ist im Mitte l-
hochdeutschen dem baren Gelde entgegengesetzt und wird von jeder Bezahlung gebraucht, 
die nicht in barem Ge lde geschieht, und hat schon damals eine reiche bildliche Ver-
wendung in der Sp rache gefunden . . . •41 
!eh gebrauche das Wort Pfand im bildlichen Sinne wie im Falle von Liebespfand oder 
Pfanderspiel. Zwei junge Menschen konnen eine Freundschaft sch liessen und schnitzen 
dann ein Ze ichen in eine alte Linde. Oder: eine Gruppe bezeichnet ihre Mitglieder mit 
irgendeinem unpratentiosen Gegenstand von geringem Marktwert - für die Aussenstehen-
den ist dieses Symbol gleichzeitig unerreichbar und wert l os; für die Mitglieder der 
Gruppe ist es ein Pfand, das al s Bürgschaft für die gegenseitigen Erwartungen und 
Forderungen gi lt und an die bestehenden emotionalen Bindungen und eth i schen Verpflich -
tungen erinnert. !m Hinblick auf diese Funktion bedeutet es keine Aenderun g, wenn 
die Materie des Pfandes in e i nem anderen System, z .B. dem okonomischen, sehr wertvoll 
ware . Für den Aussenstehenden wird es in e in em solchen Falle den Marktwert annehmen 
konnen, vielleicht auch einen asthetischen oder einem Sa~nlerwert - nie aber jenen 
spezif i schen Wert, den es al s Symbo l für die Bez iehungsstrukturen einer Gruppe hatte . 
Der zeremonie ll e Tausch der Iatmu l, be i dem die Schmuckstücke hin- und hergescho-
ben werden, ohne dass man mit ihnen etwas anderes anfangen konnte, al s sie bei nach-
ster Gelegenheit weiter zu geben, ist weniger unseren Geldtransaktionen als den gegen-
seitigen Schenkungen ahn li ch, bei denen die Kinder einer Familie- bevor sie genug 
Geld haben, um Waren zu kaufen - se lbstgebaste lte Dinge unter die Weihnachtstanne 
schieben. !m Gegensatz zu unserem Geld, das als Masstab für den Wert der materiellen 
Güter und der Arbeitsleistungen entwickelt wurde, betrifft das "Geld'' der latmul die 
Werte der Solidaritat und gegenseitigen Verpflichtungen. Da mit Hilfe der Gaben und 
Gegengaben konkrete Beziehungsstrukturen symbolisiert werden, konnen diese Tausch -
akte je nach dem besonderen Fall jeden sp ieleri schen Charakter verm i ssen lassen. Auch 
wenn es dabei nicht um okonomische Angelegenheiten geht, konnen sie selbstverstandlich 
den Ernst des Lebens widerspiege l n. Ein Geschenk kann sowoh l ei ne Ehrenbezeigung wi e 
auch ein Ausdruck von Verachtung se in. 
Nach dem navi n für Kasoagwi ergab s i ch für ihre Familie die erste Gelegenheit zur 
' revanche ' ungefahr ein halbes Jahr spater. Der Klan Mbowi verans t altete am 20 . Okto-
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ber 1973 ein grosseres Fest zur Einweihung eines Kanus, das Piakna gebaut hatte. Das 
gegen 10 m lange, schmale Schiff wurde zum Mannerhaus Nambar4man geschoben; der 
grossere Teil befand sich noch ausserhalb des Mannerhausdaches auf der Zeremonial-
wiese, der Bug des Kanus in Form eines Krokodilkopfes ragte in die Halle des Manner-
hauses hinein. Hier, auf dem Flügel der Halle, in der Nahe dieses Krokodils und ihm 
gegenüber, sass ein Grüppchen von Sangern und war seit dem Morgen mit dem Absingen 
des endlosen mythischen Gesangs über die Ahnen der nowi ni mba , d.h. der Sonnen-Halfte, 
beschaftigt. Die Geschenke wurden um die Mittagszeit in Piaknas Kanu gelegt - es war 
nicht nur Kasoagw i dabei, sondern al le sechs Geschwister, die sechs Kinder von Miat 
und sie selbst, mit dem Saugling Numbuyes4 auf dem Arm. Die Gegengaben bezogen sich 
gleichzeit ig auf mehrere vergangene Leistungen, Namengebungen und navi n-Auftri tte von 
mehreren wau . 
Anstatt des ursprünglichen Schmuckes haben die Kinder von Miat und T4mb4n austra-
lisches Geld dargebraeht, insgesamt gegen 30 Dollar, die in kleineren Noten auf mehre-
ren Speeren befestigt und für verschiedene wau bestimmt waren. Das Geld ist uns in 
diesem Moment wie wertloser Tand vorgekommen, wie Karnevalschmuck für einen Tag oder 
Papierfahnchen für einen Umzug. Der Eindruek war natürlieh falseh, Geld ist ein wert -
voller Gegenstand, für uns wie für die Iatmul - für sie in der gegebenen Situation 
noeh mehr al s für uns. Ein Lastwagenführer des 'l oeal government eouneil' in Pagwi 
verdient etwa diesen Betrag in einem Monat; die Mensehen, die sich im Dorf befinden, 
verdienen so gut wie nichts. Unser falseher Eindruck ist dadureh entstanden, dass die 
Iatmul das australisehe Geld auf eine Weise verwendet haben, wie wir es nieht maehen 
würden : sie haben es in der Tat als S e h m u e k verwendet. 
Der ursprüngliehe Sehmuek ist in seiner Funktion als zeremonielle Gabe durch das 
australisehe Geld nicht vollstandig ersetzt worden; bei den meisten zeremoniellen 
Gaben werden beide Arten Schmuck nebeneinander verwendet . Das Auftauchen von neuem 
Materia l wie dem Eisen der Speerspitzen oder dem bedruckten Papier der Banknoten be-
deutet nieht unbedingt eine Aenderung der Funktion, welche die ursprünglichen Gegen-
stande hatten. Die Iatmul bemaehtigten sieh der Wertobjekte der Weissen und glieder-
ten sie in die Zyklen des zeremoniellen Tausehes ein. Zur Zeit unseres Aufenthaltes 
befanden sich in Palimbei, al les zusammengerechnet, sieher mehrere tausend austra-
lische Dollar. Dieses Geld wird nieht investiert, was nicht weiter verwundert, da 
jede Familie ihre beseheidenen Produktionsmittel entweder sehon besitzt oder selbst 
herstellen kann. Mit diesem Geld werden aber aueh keine Konsumgüter eingekauft. Die-
ses Geld erfüllt vor laufig die gleiehe Funktion wie der ursprüngliehe Schmuck, nam-
lich die des Pfandes. Das Geld hat sich in der Nachkriegszeit im Verlauf der Jahr-
zehnte angesammelt - es stammt aus dem Verdienst der temporaren Abwanderer oder aus 
dem Verkauf von Kunstgegenstanden. Die Verführung, die im Klanbesitz angesammelten 
Gelder auf die europaisch-australische Weise zu verwenden, ist natürli eh sehr gross. 
Typische Investitionen sind Aussenbordmotore und Nahmasehinen, wenn es aueh bis jetzt 
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niemanden in Palimbei gelungen ist, z .B . ein rentables Transportgeschaft aufzubauen. 
Die laufenden Ausgaben der Familien betreffen die niedrige Ko pfsteuer und kl e i ne Haus-
haltartikel, die im Kap. 5 aufgezahlt wurden. Dennoch gilt es vorlaufig al s Norrn, die 
Gelder, die man als eine zeremonielle Gabe ernpfangen hat, fü r den gleichen Zweck zu 
reservieren - eine Verletzung dieser Norm wird wie ein Fehltr itt angesehen. Die stei-
gende Zahl von Abwanderern, die steigende Frequenz ihrer Aufenthalte in den Stadten, 
nicht zuletzt das Ansteigen der Lohne und in wenigen Fa l len auch rentable Unternehmen 
im Gebiet der Iatmul selbst führen bei der eben beschriebenen Einschrankung der Funk-
tion der Banknoten zu einer oft kaum glaublichen Hohe der Surnrnen, die wahrend der 
einzelnen Ritualakte dargeboten ~1erden. Es ist vielleicht zu erwarten, dass i rgendein 
Plafond festgesetzt werden wird und dass die Ausgaben für Konsumgüter ste igen we rden. 
Vorlaufig aber verwenden die Iatmul das austra li sche Geld auf eine Wei se , die wir al s 
zweckentfremdet beurte i len würden : sie investieren nicht und sie konsumieren nicht -
sie verwenden die Geldscheine vor allem als Symbole für Beziehungsstruktu ren, di e 
ausserhalb des engeren okonomischen Systems liegen42 
Bateson führt aus, wie bei der Gelegenheit eines grosseren navi n in Mindimbit 
(No. 7) so vi el e einzelne wau- lawa-Beziehungen mitspielten, dass an den Gaben und 
Gegengaben praktisch die ga nzen Klane de r Mutter und des Vaters des betreffenden Kin-
des und noch weitere Verwandte beteili gt waren . Bei dern Anlass war er nicht zugegen, 
er horte aber ausführliche Schilderungen : " ... an diesem navi n haben sowoh l mann l iche 
wie auch weibliche Verwandte teilgenomrnen und acht Schweine wurden geschlachtet . 
Ausser ei nem kl einem Madchen, [der Haupt person des rituel l en Anlasses] , das ei nen 
oder zwei Monat e vor der Ze remoni e ei nen Fi sch gefange n hatte , wurden noch zwei an-
dere Madchen geehrt , und in das navi n , das si ch ergeben hat , wu rde schli ess l ich fast 
die ga nze Dorfgemeinschaft einbezogen. "43 Nach den Auft r i tten folgten die Darbie-
tungen des Schweinefleisches und anderer Speisen. "Es handelt s ich immer um das glei-
che Muster bei diesen Gaben und Gegengaben. Die wau und tawandu geben Schweine und 
sonstige Nahrung den Zawa und Zandu ; das wi chtigste Schwei n wird dem Ki nd gegeben, 
das sich im Zentrum des Ri tua l es befindet . Lawa und Zandu geben Schmuckstücke zu rück 
(currency-shells and ornaments) ; die meisten Schmuckstücke werden an einem Speer be-
festigt [der selb~t auc h ein Geschenk ist]; der Vater [oder die Mutter] hilft da bei 
dem Kind , wenn es noch klein i st . •,44 "Die Tausc~regel wird von den latmul se l bst auf 
fol gende Weise forrnu li ert: die wau name ni mba geben Schweine den Zanawa ni mba oder 
den Zawa fiangu ... " D. h., di e Mitgli eder eines Kl ans gaben dem Kl an Nahrung, aus dem 
·hre Sc hwager , d.h . die Ehemanner ihrer Schwestern, st ammen und in dem s ich j etzt 
·hre Neffen schwesterl i cherseits, die Zawa , befinden . "Al s die Darbietung [von Nah-
rung] mit Schmuck (va luab l es) erwidert wurde, halfen die kol latera len Brüder undan-
dere Verwandte den Empfangern der Schweine, die Schmuckkollekt ion, die al s Gegengabe 
verwendet wurde, zusammenzustell en. Nicht nur die Zawa der eigentli chen Stifter der 
Schwe ine trugen bei, sondern eine grosse Anzah l weiterer Personen, di e mi t den 
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l : tawandu (:Schwager ) 
2: wau 
3 : lawa 
Abb . 52 
Die Verwandtschaftstermini fUr die Schwãger 
Stiftern i n verschiedenster Wei se verwandt waren. "45 Auch ausserhalb des Stromes der 
zeremoniellen Darb ietung von Nahrung beschenkt der wau sei nen lawa regelmass ig mit 
Früchten aus sei nem Garten, mit ei nem Antei l se iner Jagdbeute und mit Aehnl i chem . 
Ba teson erwahnt noch einen Anl ass, bei dem Spei sen als Gabe und Schmuck al s Gegen-
gabe dargeboten werden. Wenn ein Ki nd stirbt, wü rde sein Mutterbruder den trauernden 
Eltern Spei sen bringen, und der Mut terb ruder des trauernden Vat ers wü rde sogar ein 
Schwein schlachten. Der Gei st des Kindes würde di e Geschenke wahrnehmen und die El -
tern und Grossel tern vaterl icherseits die Nahrung verzehren46 . 
19.5 . DIE ROLL E DER ZEREMON IELL EN GAB EN !M HEIRATSRITUAL 
Ei n ahn l iches, jedoch ni cht dasselbe Must er ergibt s i ch bei der Betrachtung der Hei-
rat sbeziehungen. Wenn ein Mann he i ratet , wird seine l okale Gruppe, die von seinem 
Klan begründet wurde , wesentlich gestark t: einersei ts im okonomi schen Sinn, weil s ie 
ei ne tüchti ge Fi scherin bekommt , vor al l em aber , wei l s ie eine Frau gewonnen hat , 
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Rituel le Leistungen vom Typ A (Namengebung und nav±n- Rituale) 
und zeremonie ll e Gaben der Nahrung (sowie Gaben der Nahrung 
ausserh a l b des Ze remoniells) 
N A H R u N G 
M u e 
Rituelle Leistungen vom Typ B (die Verkó r perung der Ah nen und 
Ahnfr auen) und z e remonielle Gabe n de s Schmuc ks 
Ego1 bezeichnet A: tawa nasagut 
Ego bezéichnet A: wau name n±mba Ego~ bezeichnet B : lanawa n±mba 
Die rituellen Beziehungen zwischen zwei verschwagerten Klanen (die Numerierung d e r Ego ist mit der 
in Abb. 52 identisch) 
die al t en Bande werden bestatigt und neu zum Ausdruek gebraeht. Der Klan des Brauti -
gams wird eine grosse Zahl von Sehmuekstüeken aufbringen und zusammen mit vielen Nutz-
gegenstanden dem Klan der Braut darbieten47 . Mitunter wurden dafür bis 10 m lange 
tragbare Gestelle aus Bambus gebaut, einseitig mit flaehem Pflanzenmaterial bedeekt, 
damit man sie reieh bemalen konnte. Am oberen Rand des Gestells befand sieh eine Rei-
he von Bambusspitzen in Abstanden von etwa 20 em, und auf diesen hingen Unmengen von 
Sehmuek . Mehrere Manner waren notig, um das Gestell in den Dorfteil der Braut zu 
sehleppen. Aehnliehe Gestelle verwendete man, um auf ihnen die Sehadel der Ko pfjagd-
opfer aufzureihen . 
Den Vorgang der Ehesehliessung, bei dem eine junge Frau ihren Klan verlasst und 
sieh zum Klan ihres Ehemannes begibt, wollen wir nieht mit dem gleiehen Ausdruek "Ga-
be" bezeiehnen, mit dem wir vorhin die zeremonielle Uebergabe von Gegenstanden be-
zeiehnet haben. Als der Klan des wau ein Sehwein darbot, war es eine Gabe; als der 
Klan von lawa Sehmuek darbot, war es eine Gabe. Wenn der Klan des Brautigams Sehmuek 
darbietet, ist es aueh eine Gabe- wenn aber eine Frau sieh entsehliesst, eine Ehe-
beziehung einzugehen, ist es sinnwidri g, den Vorgang als eine ''Gabe" zu bezeiehnen. 
Die meisten Ehen unter jungen Mensehen werden in Palimbei aus eigenem Antrieb der 
Jungen gesehlossen ; diese haben eine rel ativ grosse Chanee, ihre voreheliehe Bezie-
hun g in ein gemeinsames hausliehes Leben zu verwandeln , au eh wenn ihre Eltern in bei-
den Klane au s irgendwel ehen Gründen da gegen sind . Der Druek der Erwaehsenen aussert 
s ieh eher darin, das s sie die unabhangi gen Liebesbezi ehun gen der Jungen in di e In sti-
t uti on de r Eh e umzuwa ndeln suehen . 
Nae h dem Normsys tem der latmul gebüh r t es de r Frau, bei der Einl eitung der Li ebes-
und Heirats bez iehun gen initi ati v zu we rden. We nn eine junge Fra u ih re Brüder und 
Se hweste rn, Va ter un d Mütter verla ss t , um mit ihrem neuen Mann zu l eben, haben j ene 
wohl einen V e r l u s t erlitten und auf ihr Madehen v e r z i e h t e n müs sen, 
auf keinen Fall aber eine ''Gabe" gespendet . Wenn man für Saehge sehenke ein gleiehes 
Wort wie für selbstandige mensehliehe Handlungen verwendet, büsst der Begriff weit-
gehend seine 'differentia speeifiea ' ein. Bei einer solehen breiten Definition würde 
der Ausdruek ''Gabe" etwa so viel heissen wie "jede Art von Aktivitat, die von einem 
Klan zu einem anderen geriehtet ist", Die Besehreibung der Ehesehliessung als eine 
Saehgabe ist eine Denkoperation , die vielleieht in den Denksystemen bestimmter Kul-
turen und bestimmter Wissensehaftler eine feste Stellung hat, nieht aber im Denksy-
stem der Iatmul. Sie sind nieht der Auffassung, dass dié Sehmuekkollektion, die der 
Klan des Brautigams an den Klan der Braut übergibt, einen Wert darstellt, der dem 
Wert der Braut entspraehe . Sie behaupten, der Wert einer Frau konne mit niehts An-
derem als wiederum mit einer Frau kompensiert werden . Dementspreehend spielt der 
Gedanke des direkten und indirekten Austausehes der Frauen unter den Klanen eine 
grosse Rol l e bei den Versuehen, die ganze verzweigte und unregelmassige Ehestruktur 
d~r Dorfgemeinsehaft zu ordnen. Da die jungen Mensehen so viel Freiheit haben, selbst 
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ihren Partner zu bestimmen, entstehen immer wieder Eheverbindungen, die nicht als 
Kompensation für irgendeine vorausgehende Heirat bezeichnet werden konnen. Die Hei-
raten schaffen offene Verpflichtungen für die Zukunft, und die Kalkulatoren des 
Gleichgewichtes werden mit den noch nicht kompensierten Eheschliessungen zu rec hnen 
haben. Wenn sich solche offenen Verpflichtungen ansammeln, kommt es einmal unaus-
weichlich- auch ohne dass es jemand man ipuliert hatte- zu einer Eheschliessung, bei 
der sich die Braut in der umgekehrten Richtung bewegt und damit eine frühere Ver-
pflichtung "kompensiert". Die Aufgabe der Kalkulatoren, der alteren Manner und Frauen 
von beiden Klanen, ist es, die ''nicht-kompensierten" Eheschl iessungen zu registrieren 
und die laufend eintretenden "Kompensationen" auf sie zu beziehen. Das System kann 
s icher nur deswegen im Gleichgewicht ble iben, weil die Dorfgemeinschaft von Pal imbei 
eine geschlossene Ehestruktur ist; nur e ine geringfügige Anzahl von Ehepa rtnern 
stammt aus den Nachbardorfern oder verl iess Palimbei bei der Heirat. 
Diese Menge der ehelichen Beziehungen, die in einer Dorfgemeinschaft bestehen, 
kann einem ordnungsl iebenden Systemati ker wie ein undurchdri nglicher Dschunge l er-
scheinen. Bateson bemerkt hie und da , die Heiratsstruktur der Iatmul sei wen ig "re-
gul iert" und ihre Vorstellungen von den r i chtigen Heiraten würden "logi sche Kons i -
stenz " vermissen lassen48 . 
In ihrer Bemühung, die Eheschliessungen unter den Klanen reziprok zu gestalten, 
haben die latmul in ihrem geist igen System mehrere Muster von Reziprozitat zur Ver-
fügu ng; bei der Betrachtung kürzerer Ze itabschnitte und nur weniger Klane au f einmal 
ergeben s ich folgende Strukturfragmente : 
(1) !m sogenann ten Sc hwesterntausch begibt s i eh ei ne Frau vom Klan A zum Kl an B 
und heiratet dort ei nen Mann. Ei ne Frau vom Kl an B, ei ne der Sc hwestern des oben er-
wahnten Mannes, di e ungefahr zur gleichen Generation gehort wie die Frau von A, be-
gibt s ich zum Klan A und heiratet dort einen Mann, einen der Brüder der Frau von A49 . 
(2) Der direkte Tausch zwischen zwei Klanen kann um eine Generation verzogert wer-
den. Ei ne Frau vom Klan A geht zum Klan B, heiratet dort e i nen Mann, und ers t i hre 
Tochter geht zurück zum Klan A50 . 
Bei keinem Klan von Palimbei beschranken sich seine He iratsbeziehungen auf eine 
so lche dyadische Struktur; bei allen verzweigen sich die Heiratsst range vielfach, wie 
wir es am Beispiel des Klans Mbowi gezeigt haben. 
(3) Die deutli chste pos iti ve Heiratsregel ist die yai- yanan-Rege l . Si e besteht 
in ei ner Empfehlung, eine Frau so ll e in den gleichen Klan heiraten, in den ihres Va-
ters Vaters Sc hwester , d. h. di e Sc hwester ihres Grossvaters vaterlicherse i ts , he ira-
tete. Die yai- yanan- Regel alleine garantiert jedoch keine Reziprozitat. Wenn die 
Strukturen unter (1) und (2) al s eine dyad ische Beziehung zwischen zwei Kl anen zu-
mindest d e n k b a r waren, setzt die dritte die Beteili gung mehrerer Klane in 
e iner gesch lossenen Kette ' per definiti onem ' voraus. Sonst wa re bei der Ei nhaltung 
der Regel nicht nur die Reziprozitat der Eheschli essungen, sondern die Ex i stenz di eser 
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Klane Uberhau pt in Frage gestellt. Man kann sich verschi edene mehr oder weni ger re-
gelmassige oder symmetrische Anordnungen von Klanen in geschlossenen Ketten vorstel -
len - irgendeine Art verbindlicher Hei ratsstruktur, welche die Eheschl iessungen mit 
der 'ultima rati o ' einer gleichmassigen Frauenzirkul at i on von Generati on zu Genera-
tion ordnet und in deren "Kommuni kat ionskanalen" s i ch di e Frauen in vorherbestimmter 
Weise bewegen. Um derartige Muster zu bi lden, mUsst en die Autori tats trager die Part-
nerwah l ihrer Kinder in einem hohen Mass reglement i eren. Den latmul ist ei ne solche 
BemUhung fremd . Die Ehestrukturen der Iatmul - ebenso wie diejenigen de r Europaer -
entfalten sich nicht wie abstrakte mus ikalische Kompositi onen, sondern beruhen auf 
einzigarti gen Bezi ehungen, die aus ind ividuellen affekt iven Bindungen und au s indi -
viduell en Entscheidungsprozessen hervo rgega ngen sind. 
Bateson beschre i bt eine - nach seiner Einschatzung typ isc he - Eheschl iessung, di e 
er in Angerman beobachtete . "Das Madchen hatte schon ei ne Zeitl ang im Hause des Ehe-
mannes gelebt, und man sagte mir, s i e ware ohne viel Aufhebens, d.h . oh ne eine Zere-
monie , zu ihm gegangen. Der Ehemann machte spa t er den El te rn des Madchens ein grosses 
zeremoni ell es Geschenk , das aus Musche ln und anderen We r tobj ekt en (shells and other 
va l ua bl es ) bes t and. Erst be i dieser Ge legenhei t veranstal t et e man ein grosseres Ri-
tua l : das Madchen schritt - von ih ren Ve rwandten begleite t - vom El ternhaus zum Haus 
des Braut igams . Wah rend des Umzugs wurde sie von Kopf bi s Fuss mi t Schmuck schwer 
• 
s_/r.~n ~et r i schc i:-'o r r.le n des 'I'a u sche s 
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Abb. 55 
De r z i rkulare Tausch 
beladen, und ihre Begleiter trugen eine grosse Menge von Gebrauchsgegenstanden -
Topfe, Fischreusen und andere, die alle festlich geschmückt waren. Dies war die re-
ziproke Gabe zu jenen Gaben, die der Ehemann den Eltern des Madchens dargeboten 
hatte . · 51 
"Wenn ein junger Mann eine Schmuckkollektion [als zeremonielle Gabe] für den Klan 
seiner Braut beschaffen muss, wird sein Vater selbstverstandli ch dazu beisteuern, 
ohne irgendwelche formelle Entschadigung für die Schmuckstücke (valuables) zu er-
warten. Der wau kann auch beitragen, er wird aber eine Gegengabe erwarten. Meistens 
wird der junge Mann [dem jetzt geholfen wurde] spater einmal beisteuern, wenn der 
Sohn seines wau heiraten und eine Schmuckkollektion [für den Klan seiner Braut] zu-
sammenstellen wird.• 52 In Wirklichkeit beteiligen sich an der Zusammenstellung der 
Schmuckkollektion nicht nur der Vater und der wau des Brautigams, sondern Dutzende 
von Verwandten aus mehreren Klanen. Entweder sind es solche, die ihre Schmuckstücke 
jetzt leihen, um spater, wenn si e oder ihre Sohne sie brauchen, diese zurückzubekom-
men, oder es sind solche, die jetzt eine altere Schuld begleichen, wie es Bateson 
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beschreibt. Die Iatmul beha lten über viele Jahre hinweg im Gedachtnis, wo sie was 
beigesteuert haben; eventuell schneiden sie Stabchen für jedes ge l iehene Schmuckstück 
und bewahren diese in Bündeln auf. Diese Gaben und Gegengaben, die beim Heiratsritual 
erfolgen, spielen sich zw ischen zwe i ganzen Klanen ab, ahnlich wie es bei grosseren 
navi n- Ritualen der Fall war. 
!m Heiratsritual finden wir also zwei aufeinander abgestimmte, dennoch aber zwe i 
verschiedene Bahnen des Tausches vor: (a) einen Austausch von Frauen unter den Kla-
nen, der nicht in erster Linie auf der Manipulation der Partnerwahl beruht und mei-
stens eine Abrechnung 'ex post' ist, welche die entstandenen Beziehungsstrukturen 
institutionalisiert, und (b) einen parallelen Tausch von Schmuckkol lektionen und 
Gebrauchsgegenstanden. 
Bateson hat diese zwei Bahnen des Tausches ine inanderfliessen lassen und die zere-
mon iellen Sachgaben zu Unrecht als ein Aequiva l ent für die Braut aufgefasst, wenn 
auch nicht ohne 'some hesitation': " ... the purchase of a wife i s usually spoken of 
as wenga , the same word being equally applicable to the purchase of a canoe or any 
other object. •53 Das engl i sche Wort 'purchase' bedeutet heute so viel wie "Kauf, 
kaufen" oder, allgemeiner, "Erwerbung" von Ei gentum durch eigene Aktion des ' purcha-
ser' und ni cht etwa durch Erbschaft. !m geldlosen okonomischen System der Iatmul wer-
den Dinge nicht gekauft, sondern getauscht oder geschenkt, wobei es sich bei den Ge-
schenken in der Rege l um einen Tausch mit verzogerter Gegenleistung handelt . Wenn wir 
den Warentausch ni cht als eine wechsel se itige Transaktion auffassen, sondern als ei-
ne zwei fache Erwerbung je eines Gegenstandes, konnten wir das Wort ' purchase ' in sei -
ner all gemeineren Bedeutung event uell verwenden. In den okonomi schen Systemen euro-
pa i scher Art wird aber mit dem Wort ' purchase ' vielmehr "di e Erwerbung aufgrund e iner 
Zah lung" bezeichnet. Desha l b i st die Verwendung dieses Begriffs be i der Beschreibung 
der Vorgange im okonomischen System der latmul irreführend. !m Rahmen der Ehestru k-
t ur i st das Wort 'purchase' noch weniger am Platz , denn hier handelt es s ich in kei -
ner Wei se um "di e Erwerbung von Eigentum" . Die Verwendung des Begriffes 'purchase' 
stellt al so glei ch zwei Missverstandnisse dar: be i der Beschreibung der okonomi schen 
Tat igkeiten wi e bei der Beschreibung der Eheschl i essung. Ueberdies impl i ziert di e 
Aussage Batesons, dass 'bride-wealth' ein Wertaquiva l ent für die Ehefrau darstelle 
- das dritte Missverstandnis . Das Iatmul-Wort wenga konnen wir mit "Tausch" über-
setzen. Wenn die Iatmul die Eheschliessung als wenga bezeichnen, li egt diesem Wort-
gebrauch di e Vo rste llung über di e Reziproz i tat von Eheschliessungen zwischen zwe i 
oder mehreren Klanen zugrunde und ni cht die Vorstel lung vom Kauf der Braut für den 
Brautpre is54. Bei den Iatmul wie in Europa wird es Menschen geben , di e in einer zyni-
schen Laune sagen würden, die zeremoniellen Gaben an den Klan de r Ehefrau seien ver-
pufft, wenn sich die Frau als eine schlechte Fi scherin erwiesen hatte, wenn sie kin-
de rlos geblieben i st oder auch ohne einen solchen Grund - einfach, weil man auf s ie 
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Die zwei getrennten Tauschkonzeptionen im Heiratsritual (die Numerierung der Ego ist mit de r in Abb . 52 
und 53 ide ntisch) 
kommen kann, haben Zyn i smen dieser Art ein realist i seheres Fundament . Be i den latmul 
gi bt es fast keine sehleehten Fi se herinnen und, wenn eine Frau kinderlos bleibt, wird 
das Problem dureh eine Adoption gelost, ohne dass die kinder lose Frau als minden-ler-
tig behandelt würde. !m gewohnliehen Fall - so stellen die Iatmu l die Verhaltnisse 
dar - bleibt der Kl an, der für seine lokale Gruppe eine Ehefrau gewonnen hat, ein 
ewiger Sehu ldner ihres Klanes . 
Das Diagramm des zeremon iellen Tausehes im Ra hmen der wau- lawa- Beziehung (Abb. 53) 
und das Diagramm des Tausehes beim Heiratsri tua l (Abb. 56) stellen zwei aufeinander-
folgende Stad ien der Entwi ek lung der Beziehungen zwisehen zwei Kl anen da r. Naehdem 
die Ehesehliessung zustande gekommen ist und die Gaben und Gegengaben ausgetauseht 
worden sind, werden im Klan B Kinder geboren - diese sind lawa und na der Manner des 
Klanes A, und diese Manner s ind wau und n~ambu jener Kinder. Der weehse l seitige Strom 
der zeremoniellen Gaben und der rituellen Leistungen zwisehen zwei versehwagerten 
Klanen setzt sieh nun fort . 
In unserer Darstell ung haben wir uns auf zeremoniell e Gaben und rituelle Le istungen 
besehrankt. Das Verhal tnis zwisehen zwei versehwagerten Klanen zeiehnet sieh aber 
aue h dureh rege Kooperation im Ra hmen des okonomisehen Systems aus. " . .. die Verwandten 
der Ehefrau haben immer das Reeht , von ihrem Ehemann Hilfel eistungen zu verlangen, 
z.B. beim Hausbau, wenn eine grossere Gruppe von Arbeitern benotigt wird. Naehdem die 
Arbeit erl ed i gt i st, wird der Klan der Ehefrau f ür die, die gearbeitet haben , ein 
kleines Fest geben oder mi ndestens Kokosnüsse an s ie verte il en. Diese Bewirtung hat 
den Charakter e iner Hofliehkeitsgabe; als Entsehadi gung für die Arbei t s l e i stung i st 
s i e in der Regel zieml ieh unzureiehend . •55 Be i de n sehwieri gen Phasen des Hausbaus 
helfen nieht nur di e Ehemanner, deren Frauen aus dem Kl an des Haus -Erbauers kommen, 
sondern vie l e weitere Personen, die dureh Versehwagerung oder dureh Abstammung mit 
dem Haus-Erbauer verbunden si nd; es werden alle Arbeitenden bewirtet, ni eht nur die 
Ehemanner. Die wirk l iehe Entsehadigung besteht dar in, dass der jetzige Hau s- Erbauer 
bei anderen Ge l egenheiten - al s ei n anderer Mann sein Haus baute - die gl eiehe ma nu -
ell e Hilfel ei stung erbraehte oder in der Zukunft erbringen wird . 
"Die Regeln des riehtigen Verhaltens sehreiben vor, ein Mann solle die Verwandten 
seiner Ehefrau unterstützen, er solle ihnen bei der Arbeit helfen , wenn sie ih re 
Wohnhauser und ihre Mannerhause r bauen; er sol l e ihnen helfen, die grossen Baum-
stamme für den Kanubau zu transportieren, i hre Garten sauber zu halten und, wenn sie 
in Streit geraten, so l l er ihre Partei erg reifen . " "Wenn ei n Mann dem Bruder seiner 
Ehefrau bei seinen Arbeiten ni eht hi l ft und wenn der arbeitende t awandu den Ehemann 
se iner Sehwester s ieht, wi e er untatig herumsteht, wird er ihn verspotten: ' Sehaust 
du dir deinen tawandu an? !eh bin nieht so wie du ! !eh pflege meinen tawandu zu hel-
fen :·56 Die gle iehe Pf li eht wie der Ehemann gegenüber dem Klan seiner Ehefrau hat 
aueh sein Sohn gegenüber diesem Kl an, der vom Standpunkt des Sohnes aus al s Kl an der 
Mutter er seheint. "Au sser sei nen rituell en Pfl iehten und Reehten [dem wau gegenüber] 
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soll der lawa seinem wau bei solchen Arbeiten wie dem Hausbau helfen .. . Al le sol che 
Leistungen begrüsst der wau mit Gesten und Ausrufen, die ans navi n erinnern. "57 
Der Kla n des Ehemannes 
(B) 
Abb . 57 
M 
De r Klan der Ehefrau 
( A) 
N 
M i s t der f a u l e l a n d u (von Ego3 a u s) 
N ist de r arbe ite nd e t a wand u (von Ego 1 a u s , Ego2 bezeichne t ihn 
als wa u) 
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20. DIE FORMULIERUNGEN 
UND DIE FRAGE NACH IHRER VERKNUEPFUNG 
20. 1. DIE BESTAETIGUNG DER ALLGEMEI NEN AUSSAGEN DURCH KDNKRETE BEJSPIELE 
Seine Darstellung und Analyse der latmul-Kultur hat Bateson vorwiegend aus al l gemei-
nen Aussagen aufgebaut. Besonderheiten, d.h. konkrete, einmalige und einzigartige 
Verhaltensab l aufe, stehen nicht im Mitte l punkt seines Interesse, ebensowenig konkrete 
Gedankengange bzw. konkretes emotionales Geschehen. Selten beschreibt er "Details des 
Verha ltens", wie er sich gerne ausdrückt, noch seltener komp lexere Interaktionen oder 
Kommunikationen unter den Jatmul. Wenn er konkretes Verhalten oder konkrete psychische 
Prozesse überhaupt darstellt, sind es immer nur knappe, stichwortartige Angaben, die 
als Beleg für eine allgemeinere Aussage dienen. Rückblickend, im Jahre 1958, bezeich -
nete er diesen Typus des Denkens wie folgt: " ... relatively concrete observations of 
behaviour are used to validate genera li sations ." 58 
Wir greifen ein Beispiel heraus. Bateson stellt fest: "In the attitude towards the 
mother there is a strong emphasis on loyalty ... " Dies ware also eine allgemeine Aus-
sage. 'Attitude' bedeutet im englischen Sprachgebrauch nicht nur die Einstellung, d.h. 
einen innerpsychischen Vorgang, sondern auch das Verha lten, d.h. die Taten einer Per-
son . Um der all gemeinen Aussage Halt zu ver l eihen, beschreibt Bateson eine konkrete 
Begebenheit : " ... a noisy, excitable, al most hysterical husband had beaten his wife 
with a fire stick, stunned her and burnt her slightly. This husband was not her first, 
and her son by a former husband interfered on her behalf and took her to his house, 
where she remained until her husband's temper had died down, when she returned to 
him." 59 Dies ware al so ein Fall, ein kleines konkretes Beispiel, das die 'loyalty ' in 
der Einstellung und im Benehmen des Sohnes klar demor.striert. Bateson nimmt offen-
kundig an, dass derartiges Benehmen in der Iatmul-Gesellschaft typisch ist; und er 
hofft, dass der Leser ihm ohne weitere Belege glaubt, die Iatmul-Sohne würden sich 
ihren Müttern gegenüber meistens loyal verhalten. Er hat sicherlich nicht nur diese, 
sondern zahlreiche weitere Begebenheiten beobachtet, mit denen man eine derartige 
Einstellung der Jatmul-Sohne demonstrieren konnte. Das eine angeführte Beispiel soll 
für alle seine Beobachtungen der Interaktionen zwischen Müttern und Sohnen stehen, es 
so ll in einer Abkürzung zeigen, dass jene allgemeine Aussage in der taglichen Erfah-
rung verwurzelt ist. Es ist vorstellbar, dass er all die Beobachtungen, die ihn be-
rechtigen, das angeführte Beispiel als typisch zu werten, in seinem Tagebuch notierte. 
Mit dem Hinweis auf die Anzahl dieser Beobachtungen und auf die Anzahl der Mütter, 
die sie betreffen, konnte er jene allgemeine Aussage statist isch untermauern. 
Wenn aber alle diese Falle glei ch summarisch beschrieben waren wie der zitierte, 
würde ihre Anzahl den Wert seiner Materialsammlung nicht erhohen. Die zitierte Be-
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schreibung ist namlich so knapp, dass sie für eine soziologische oder psychologische 
Analyse nicht ausreicht. Wir müssten mehr über die beteiligten Personen erfahren, 
sowohl über ihre Personlichkeit wie auch über den Verlauf der Ereignisse. Wir müssten 
uns eine Vorstellung von den Motiven der Akteure bilden konnen, von den konkreten 
Anlassen für ihre Reaktionen und von ihren bewussten Absichten; zu den Interpretati -
onen des Forschers müsste man die Aussagen der Beteiligten selbst beifügen und- wenn 
diese zwei Bilder nicht übereinstimmen - eine lnterpretation des Unterschieds ver-
suchen. Dies waren die gelaufigen Anforderungen an eine Falldarstellung . 
Die langste Darstellung eines konkreten sozialen Prozesses, die sich im Werk 
Batesons findet, ist die Beschreibung eines Streites zwischen zwei Brüdern vom Klan 
Kwansi, namlich zwischen Mambiabwan und Kawolabwan; sie erstreckt sich über drei 
Druckseiten. Als Kawol eine Reise in den nordlichen Wald unternahm, versuchte Mambi 
die Frau seines Bruders zu verführen. Bevor er Erfolg haben konnte, wurde er entdeckt, 
und der Vorfa ll wurde Kawol nach seiner Rückkehr berichtet. Der beleidigte Ehemann 
begann einen Streit mit seinem Bruder, aber auch mit seiner Frau, weil er angenommen 
hatte, dass sie ihm wohl untreu gewesen ware, wenn andere Hausbewohner die Versuche 
Mambis nicht bemerkt hatten. Der Strei t weitete sich aus, die Verwa ndten seiner Frau 
mischten sich ein, auch die Generation der Eltern des Ehepaares. Schliesslich waren 
neun bis zehn Personen an der leidenschaft lichen Auseinandersetzung beteiligt, die 
mehrere Tage dauerte60 . Bei der grossen Anzahl von Personen und einzelnen Interakti-
onen, die in dieser Sch ilderung vorkommen, ist auch diese Darstellung sehr knapp . 
Ke ine der einze lnen Interaktionen i st gründlicher beschrieben, al s es in dem Beispiel 
des l oya l en Sohnes der Fall war, und al le Mangel und Beschrankungen, die wir für je-
nes erste Beispiel festgestel lt haben, gelten auch für diese umfangreichste Verhal-
tensbeschreibung im Werk Batesons. Diese wurde auch nur als ein Beleg für die allge-
meine Aussage angeführt, dass es in der Iatmu l-Gesell schaft keine zentrale Macht gebe, 
die Normübertretungen bestrafen würde. "The tendency of the people is to phrase every 
offence as an offence against somebody and to leave the business of inflicting 
sanctions to the offended people." '' . . . the offender expects his own people to be 
active on his side and the quarrel remains one between two peripheral groups, never 
taking the centripetal form which we might phrase as 'Rex or state versus So-and-So' ." 61 
Die Art der Konfliktlosung, die bei den Iatmul üblich ist, hat Bateson 'lateral 
sanction' genannt. Die rudimentare Beschreibung des komplizierten Streites illustriert 
zwar sehr gut die allgemeinen Aussagen, mit denen das typische Konfliktlosungsmodell 
charakterisiert wurde, vermittelt uns aber keine Einblicke in die Dynamik des sozi-
alen Vorgangs selbst und liefert keine noch so bescheidene Grundlage für eine sozio-
logische oder psychologische Analyse. Die Motivation der Teilnehmer, die Situation, 
die auf sie Druck ausübt, ihre bewussten Ziele, die Logik ihres Verha ltens oder ihre 
emotionalen Reaktionen- das al les bleibt im Dunke l . Mit Recht kann man die Frage 
ste ll en, ob es sinnvoll sei, den betreffenden Streit gründ licher zu beschreiben, da 
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ohne einen expliziten oder impliziten ana lyt ischen Gesichtspunkt jede Beschreibung 
zweck l os bl eibt ; ohne eine interpretative Idee lohnt es sich gar nicht, die Mühe ei-
ner subtilen Verhaltensbeschreibung auf sich zu nehmen. 
Gleiches gilt für das ganze Buch Batesons; auf allen Ebenen seiner Darlegung fin -
den wir hochstens derartige rudimentare Beschreibungen des konkreten Verha ltens, die 
a ls Beleg für eine allgemeine Aussage angeführt werden. Sehr oft unterlasst er sogar 
jeden Hinweis auf das konkrete Verha lten und begnügt sich bei der Illustrierung der 
a llgeme inen Aussagen mit Fragmenten des geistigen Systems : eine normative Regel, ei-
ne Redensart oder irgendein besonderer Strukturteil des Verwandtschaftssystems sollen 
als Be leg,als empirische Verwurzelung dienen. !m Kapitel Vll "The Sociology of Naven" 
macht Bateson Aussagen über den Absplitterungsvorgang, der sich im Leben der Iatmul-
Dorfer immer wieder abspielt. Eine Unterabteilung der Dorfgemeinschaft sondert sich 
vom Rest ab, zieht aus und gründet eine neue Siedlung. Auf 22 Druckseiten dieses Ka-
pite ls tragt er sehr verschiedenartiges Material zusammen, um seine allgemeinen Aus-
sagen über diesen Vorgang zu belegen. Bei seinen Betrachtungen unterlasst er es aber 
ganzlich, mindestens eine einzige konkrete Absplitterung zu beschreiben. Die Grosse 
der abgesplitterten Gruppe, die Grosse des Restes, die Konfliktlage, in der die Aus-
wanderung beschlossen wurde, die Rolle des Führers, Entscheidungsprozesse und interne 
Konfli kte innerhalb der abgesplitterten Gruppe, die Reaktionen der Zurückble ibenden, 
das Ausmass und der Charakter der Beziehungen, die weiterhin zwischen der abgesplitter-
ten Gruppe und dem Mutterdorf bes tehen bleiben - da s alles und viele andere Fragen, 
die sich sof ort ergeben würden, wenn er di e Beschre ibung eines konkreten sozialen Vor-
ga ngs versucht hatte, bli eben unb erücks ichti gt . Nur eine all geme ine Aussage wurde 
illustr iert: "fission follows pa trilineal linkages and breaks the affi nal lin ks ."62 
Das grosse Thema se in es Buches Naven ist die Beziehung zwischen zwe i verschwagerten 
Klanen und deren ritueller Aspekt, insbesondere das navi n- Ritual; dennoch beschreibt 
er keine einzige konkrete Beziehung zwischen zwei Klanen. 
Es ist nur begreiflich, dass Bateson bei der Konstruktion des Gesamtbildes der 
Iatmul-Kultur nicht für jeden einzelnen kulturellen Bereich ausgieb ige, ausführ li che 
und anschau li che Schi lderungen schre iben konnte. Wie er selbst sagt: "After al l, we 
set out to do the impossible, to collect an exceedingly complex and entirely foreign 
cu lture in a few months ... "63 Aber auch in dem Bereich seiner Erfahrung, den er zum 
zentra len Gegenstand se iner Analyse machte - beim navi n-Ritual -, sind seine Berichte 
und Beschreibungen nicht sehr ausführlich: die umfangreichste navi n-Beschreibung ist 
wen iger als drei Druckseiten lang, die meisten sind bedeutend kürzer . 
In der vor liegenden Arbeit befasse ich mich vorwiegend mit Ve rhaltensbeschreibungen 
Batesons und mit den Fragmenten des geistigen Systems, die ihm die Iatmul selbst in 
fert i ger Formulierung mitgete ilt haben. Se ine eigenen allgemeinen Aussagen, d.h. vor 
all em sein kulturtheoretischer Aufbau, werden im Hintergrund belassen. Diese Ideen 
müsste man selbstverstandlich auch in Betracht ziehen, wenn man seinem Werk gerecht 
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werden mochte. Meine Konzentrierung auf die empirische Grundlage der Batesonschen 
Abhandlung ist also eine Beschrankung und das Bild, das sich daraus ergibt, notwendi-
gerweise eine Verzerrung seiner wissenschaftlichen Leistung. 
20.2. DIE IDENTIFIKATION DER GESCHWISTER 
Bateson formulierte eine Reihe allgemeiner Aussagen und bezeichnete sie als Teile der 
kulturspezifischen Denkstruktur der latmul. Viele von diesen allgemeinen Aussagen be-
treffen typische Einstellungen und Verhaltensweisen wie die Aussage über die Loyali-
tat des Sohnes seiner Mutter gegenüber, die wir im vorigen Abschnitt zitierten. Eine 
andere Art allgemeiner Aussagen, aus denen das Denksystem der Iatmul bestehen soll, 
stellen die ldentifikationsregeln dar. Eine solche Regel legt fest, welche Typen von 
Verwa ndten "identifiziert" sind. Wenn zwei Brüder "identifiziert" sind, heisst es, 
dass s ie gleiche oder ahnliche Einstellungen haben, vor allem aber dass sie sich 
ahnlich verhalten. Bateson bezieht seinen Begriff der Identifikation- im bewussten 
Gegensatz zur psychologischen Theorie- vor allem auf das beobachtbare Verhalten64 . 
"When I say that siblings are identified I mean that in this culture there is a large 
number of details of culturally standardised behaviour in which the behaviour of one 
sibling resembles that of the other; and I also mean that many details of the beha-
vi our of outside individuals towards one sibl ing are reproduced in their behaviour 
towards the other. "65 
Aus so l chen El ementen, d.h. aus diesen zwei Arten allgemeiner Aussagen konstruiert 
Bateson mehrere Ableitungsreihen , die er dann als komplexere, grossere Teile des 
Denksystems der latmul hinstellt. Wenn also zwei Brüder identifiziert werden, werden 
sie folglich beide ihrer Mutter gegenüber ahnlich loya les Verhalten zeigen. Bateson 
bekennt mehrmals, dass er diese Denkweise und den Begriff der ldentifikation von 
A.A. Radcliffe-Brown übernommen habe, gibt aber die Ste llen nicht an, die er meint. 
Wenn wir im Werk Radcliffe- Browns suchen, finden wir zwar die Vorbilder, an denen 
sich Bateson offensichtlich orientierte, nicht aber das Wort Identifikation. !m Jahre 
1924 bestimmte Radcliffe-Brown das semantische Kriterium der terminologischen Zu-
sammenfassung der gleichgeschlechtlichen Geschwisterreihe wie folgt: "Das Klassifi-
kationsprinzip, das in den primitiven Gesellschaften gewohnlich angewendet wird, be-
zeichne ich als das Prinzip der Aequivalenz der Brüder. Mit anderen Worten: wenn ich 
zu einem Mann in einer bestimmten Beziehung stehe, so stehe ich zu seinem Bruder in 
einer Beziehung vom gleichen Typus (in the same general kind of relation); es verhalt 
sich gleich mit einer Frau und ihrer Schwester. Auf diese Weise gilt der Vaterbruder 
als eine Art Vater, und seine Sohne gelten dementsprechend als Verwandte der gleichen 
Art wie Brüder. Aehnlich gilt die Mutterschwester als eine andere Mutter und ihre 
Kinder als Brüder und Schwestern." 66 
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Solange wir den Anwendungsbereich des Prinzips der Aequivalenz der Brüder auf den 
Sprachgebrauch beschranken, bleibt sei ne Gültigkeit unerschüttert . Wenn wir seine 
Anwendung auf den Bereich der Verhaltensmuster und der Bez iehungsstrukturen ausdehnen 
mochten, geraten wir bald in Schwierigkeiten. Es is t unmog lich, dass ei n Mann zu ei-
nem halben Outzend seiner Onkel va t erl icherseits die gl e ic he Beziehung unterhalten 
würde . Wenn eine Mutter, in Europa oder auf Neuguinea, alle ihre Sohne mit dem Ter-
minus "Sohn'' bezeichnet, wird sie dennoch zu jedem von ihnen eine einz igart ige, un-
wiederholbare Beziehung haben. Trotzdem ist es nicht sinnlos, nach eventuell en gemein-
samen Aspekten in ihrem Verha lten zu fragen, nach Beziehungsstrukturen, die in bezug 
auf jeden ihrer Sohne gleich sind. Dies würde aber eine sozialpsychologische Verha l-
tensanalyse voraussetzen, die ebenso i n Europa wie auf Neuguinea schwer zu le isten 
is t. 
Radcliffe-Brown war sich des zwiespaltigen eharakters der Frage bewusst . Einerseits 
wandte er sich gegen die Neigung der Ethnologen, die Terminologien mit den übrigen 
Beziehungsstru kturen zu verwechseln : "Die Art und Weise, wie die Verwandten zu sozi-
alen Zwecken in Gruppen eingeteilt werden, steht zwar in einem Zusammenhang mit der 
Terminologie, dennoch kann s ie aufg rund der Kenntnis der Te rminologie nur uns icher 
und in groben Zügen erschlossen werden . Es ist notig, dass man sie [die Art und Weise 
der Gliederung] beobachtet.• 67 Auf der anderen Seite ve rteidigte er seine Ueberzeu-
gung, dass der Begriff der sozia len Aequiva lenz der Mitg l ieder einer bes t immten Ter-
mi nu s-Klasse wirklich auc h konkrete Bez iehungss trukturen betrifft. "Dieses Pr inzip 
i st ni cht nur eine Angelegenheit der Termi nol og ie . Es is t das wi chti gste soziologisc~e 
Prinzip, welches das ganze Leben der [ursprüngli chen] Au stra li er durchzieht . Es l ei-
tet s ich vom Faktum ab, dass ei ne sehr starke, vertraul iche und dauerhafte soziale 
Bi ndung zwi schen zwei Brüdern besteht, di e in derselben Familie geboren und au fge-
wachsen sind. Diese brüderli che Solidaritat, ei n Ausdruc k und eine Folge der fami -
li aren So lidaritat, i st für jedermann ziemli ch augenfall ig , der die [aust ralischen] 
Ei ngeborenen stud iert hat." Wenn unter mehreren Onkeln eine derartige starke Bindung 
besteht, kommt ei n Kind sei nerse i ts nicht darum herum , zu allen di esen Onkeln eine 
ahnli che Bez i ehung bzw. ei ne Beziehung vom gleichen Typus herzustell en , wenn es mit 
ihnen l ange Zeit eng zusammenlebt. " ... Wenn zwischen zwei Personen A und B eine star-
ke, vertrauliche und dauerhafte Bi ndung besteht, und wenn eine dritte Person e eine 
wi chti ge soz ial e Bez iehung zu B entwickelt, ergibt s i ch ei ne Tendenz, diese Person e 
in ei ne enge Beziehung auch zu A zu bri ngen. Das abgeleitet e Verhaltnis zwischen e 
und A wird selbstverstandli ch davon abhangen, wel che Art der Bezi ehung bereits zwi -
schen A und B bes t anden hatte . !m Falle der sozia l en Organisat i on der Au stra lier 
[verhalt es sich so]: Als Folge meiner Geburt und der el terli chen Pflege bef inde i ch 
mich in einer spezi fi schen Beziehung zu meinem Vater . Da zwischen ihm und seinem 
Bruder- wi e gezeigt wurde- eine besonders vertrauliche Bindung besteht, gerate ich 
in ei ne gl ei ch enge Beziehung mit me inem Vaterbruder, und im Rahmen di eser Bez i ehung 
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wird es für mich zu ei nem zweiten Vater . Dies sche int das wicht igste Prinzip zu sein, 
das den klass i fizieren den Gebrauch der Verwandtschaftstermini und die soziale Organi -
sat i on der Austra l i er best immt." Gleiche Verhaltnisse wiederho l en s i eh in aufeinander -
fol genden Gen era t ionen und tragen zur Integrat i on des Klanes bei 68 . 
Diese Auffassung der sozialen Verhaltnisse hat Bateson übernommen; er verwendet 
bl oss anste l le der Aequivalenz den Ausdruck ldentifikation . "Professor Radcliffe - Brown 
has suggested that when the same term is used for a number of different re latives the 
behav iour towards those re lat ives i s based on a common pattern .. . " "For the hand l ing 
of cu l tura l elements as parts of a structure Radc l iffe- Brown has suggested a very 
usefu l technique involving the use of the technica l term identification." 69 Bei der 
Beschreibung der sozia l en Struktur der latmu l -Dorfgemeinschaft bedient s i ch Bateson 
des Radc li f f e- Brownschen Denkmodel l s: " ... ganze Serien von Verwandten werden in einer 
klassifiz ierenden Art und We i se um den zentralen Nuk l eus [der Kl ei nfam i lie] grupp i ert . 
So l che fundamenta l en Prinzip ien [werden dabei angewendet] wie die ldentifi kat i on der 
Geschwister untereinander , die Identifikation eines Mannes mit seinem Vater und mit 
seinem Grossvater, un d di e Formi erung d er ganzen K l an e z u besonderen Ei n hei te n .. . " 70 
!m Gegensatz zu den zitierten Ausführungen Radc l iffe- Browns betont Bateson, dass nur 
bestimmte kul turell standardis ierte Verha l tenswe i sen durch das Prinzip der Aequiva-
l enz bzw. der Identifikation betroffen werden: "!t i s on ly true of ritual duties and 
formulations of ' proper ' behaviour. " Eine Menge ganz individuell er und besonderer 
Verhaltensweisen von Geschwistern ware dam i t ausgeschieden, und die Identifi kation s-
regel würde für s ie nicht gelten; es bl i ebe ledigl i ch ' a ritually and lingui sti cally 
d . l "d . ,? l expresse soc1a 1 ent1ty 
In den Au sführun ge n Ra dcliffe-Brown s werden Bezi ehun gss trukturen festges t ellt, di e 
zwar ih re r Art na ch Struk t uren der f amiliaren So lidaritat s ind , si ch aber auf viel 
grossere Gru ppen al s die europai sche Kleinfamilie ers trecken : eventuell bestimmen s ie 
die sozia l e Struktur einer ganzen Gemeinschaft, die über ein gemeinsames Territorium 
verfügt 72 . Auch wenn wir di e Existenz solcher durchgehenden und ausgedehnten Bezie-
hungsstrukturen annehmen, bl ei ben immer noch mehrere Fragen offen . Es ist zunachst 
die Frage nach der Wechse lwirkung zwischen diesen aus gedehnten Beziehungsstrukturen 
und ihrem Vorbi l d innerha l b der Elementarfami l ie : Wie wirkt s i ch ei ne derartige Aus-
dehnun g auf die engeren familiaren Beziehungen aus? Wo beginnen die gese ll schaft l ichen 
Strukturen , die nicht mehr durch das Vorbi l d der Kl einfami l ie gepragt werden? Wie 
wir ken sich diese gesamtgese l lschaftlichen Strukturen auf die Fam i lienstruktur aus ? 
Zweitens ste l lt sich di e Frage, in we l cher Hinsicht die Beziehungen einer Person 
zu den Mitgl iedern einer Term i nus - Klasse wirkl i eh "un i form" sind , auch wenn \vi r uns 
auf die Betrachtung der Rituals beschranken73 . Wie konnen wir den Begriff der "star-
ken , vertrau l ichen und dauerhaften Bindung" (the strong, intimate and permanent so-
cia l bond) na her bestimmen? Es ist sicher nicht leicht, dieses komp l exe, repetitive 
und in seiner Totalitat unfassbare Phanomen zu ana lysieren, um entsche iden zu konnen, 
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welche Aspekte einer Beziehung von der ldentifikationsregel betroffen sind und welche 
nicht. In welcher Beziehung stehen diese "aquivalenten" bzw. "identisehen" Verhaltens-
weisen zu den übrigen, divergierenden Verhaltensweisen? Schliesslich: wie konnen wir 
den Untersehied bestimmen, der zwischen den menschli chen Gruppen besteht , die ein 
solches ausgebautes "klassifikatorisches'' System der Verwandtsehaftstermin i aufwei-
sen, und j enen, bei welchen das ents prechende System nur eine rudimenta re Ges talt hat ? 
Die Identifikat i on zwischen gleichgeschleehtlichen Gesehwistern nimmt Bat eson zwar 
als eine se l bstverstandliehe Voraussetzung der Erweiterung der Beziehungsstru kturen 
an, jedoch spielen sie in seinen Analysen eine unwesent l iche Rolle. Eine um so wiehti-
gere raumt er der ldentifikation ei n, die zwi schen Geschwi stern verschiedenen Ge-
sehleehts gilt . Auch diese ldent ifi kation (zwi sehen Bruder und Schweste r) und ihre 
Fol gen fü r di e Beziehung zwi sehen dem Kind di ese r Sehweste r und seinem Onkel mütter-
licherseits hat sehon Radcliffe-Brown im Jahr 1924 beseh r ieben: "Mit Hil fe di eses 
Prinzips [ldentifikation bzw. Aequiva l enz zwischen den gl eichgeschlechtl i ehen Ge-
sehwistern] gelangte man in den primi t iven Gesellschaften zu einer Festl egung der 
Verha ltensmuster gegenüber den On kel n [va t erl iehersei ts] , den Tanten [mütterli eher-
sei ts ] und ihren Kindern [man nennt s ie gl ei eh wie den eigenen Vater, die eigene 
Mutt er und di e eigenen Geschwi ster]." "Di eses Pr inzi p erg ibt aber ke in klares Ver-
ha ltensmuster gegenüber dem Mutterbruder und der Vaterschwester. Es ware natürli ch 
denkbar, den Mutterbruder als dem Vater ahnli eh und die Vatersehwest er als der Mutter 
ahnli eh zu betraehten, und diesen Weg seheinen aue h ein ige weni ge Gesell sehaft en ein-
gesehl agen zu haben. [ . . . ] Di es i st aber nu r für so l che Gese ll sehaften eha rakte ri -
sti seh, in denen das ' cl ass if icatory system of ki nshi p ' entweder sc hwach entwieke l t 
i s t oder zum Tei l verwi sc ht wu rde . \-lo dieses System aber einen hohen Grad der Aus-
gesta l t ung er re ieht hat, mae ht s i ch eine andere Tendenz bemerkba r ; man entwi ekelt 
Ve rhaltensmu st er gegenüber dem Mutterbrude r und der Vate rsehwester i n der Weise , dass 
man den ersten al s eine Art mannl iche Mutter und die zweite al s eine Art wei bli ehen 
Vater auffasst ." 74 
Di e Iatmul i nszeni eren sol ehe Verha l t nisse mi t ei ner seltenen Kl arheit und Ein-
dr ückli ehkeit . Wau , d. h. der Mu t t erbruder , zieht zum navi n we ibli ehe Kl ei de r an, be-
gibt s ieh zum Kind seiner Sehwest er und ruft aus : "! eh habe dich geboren ! !eh bin 
meine Schwester!" Eventuell st el l t er noc h die Wehen pantomimiseh dar . Die Vater-
sehwes t er, yau , zieh t die mannl ichen Kl eider an, beg i bt s ieh zum Ki nd ihres Bruders 
und sagt : "!eh habe dich gezeugt ! !eh habe es mi t deiner Mutter getr ieben und habe 
s ie geschwanger t !" Man kann s ieh kaum e ine offens i cht li ehere Identifikation vor stel-
l en. 
Radcliffe-Brown zogert etwas , ein neues Prinz ip nach dem Vo rbild der Brüder- bzw. 
Sehwesternaqui va l enz aufzustell en - etwa : das Prinzi p de r · soz i al en Aequi valenz zwi -
sehen Bruder und Schwes t er . Er ist s i ch bewu ss t , dass die Versehiedenheit der Ge-
seh l eehter di e Bez iehungss truktu ren wei t er kompli zi ert . Dennoeh, f indet Rade liffe-
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Brown in der Beziehung des Mutterbruders zum Kind seiner Schwester ahnliche Verhal-
tensweisen wie in der Beziehung von Mutter und Kind; und in der Beziehung der Vater-
schwester zum Kind ihres Bruders solche, die in der Beziehung des Vaters zu seinem 
Kind vorkommen. An dieser Stelle knüpft Bateson im Jahr 1936 an75 . Er führt aus, in 
der Iatmul-Kultur existiere eine "Identifikation" zwischen dem Bruder und der Schwe-
ster. "Wenn ich sage, dass die Geschwi ster i d e n t i f i z i e r t sind, meine 
ich damit, dass es in dieser Kultur eine grosse Anzahl von kulturell standardisierten 
Verhaltensablaufen gibt, in welchen das Verhalten eines von zwei Geschwistern dem 
Verhalten des anderen gleicht; ich meine auch, dass viele Verhaltensweisen der Aussen-
stehenden zu einem von zwei Geschwistern im Verhalten zum anderen nac hgemacht werden. " 
Bateson betont , dass es sich bei dieser Identifikationsregel um ein pa'rt i kulares posi-
tives Urteil handelt, durch das eine nicht naher bezeichnete Art der Gattung ausge-
sondert 1-1urde. In einer strengeren Formulierung also: unter den kulturell standardi-
sierten Verhaltensweisen der Geschwister gibt es e i n i g e , die bei be iden - oder 
bei mehreren - Geschwistern gleich oder ahnlich sind , d.h. als "ein Element der lden-
titat zwischen dem Bruder und seiner Schwester" betrachtet werden kHnnen76 . !m fol -
genden führe ich aus, welche Belege Bateson anführt, um dieser ldenti f ikat ion einen 
lnhalt zu geben . 
(1) Bei der Namengebung innerhalb ei nes Klans pflegt man einem Bub und einem Mad-
chen Namen zu geben, die sich nur in den gesch lechtsspezifischen Endungen unterschei-
den77 . !m Diagramm der Beziehungen zw i schen den Klanen Mbowi und Kengwivara (Abb . 48) 
s ind di e Namen der sechs Ki nder von Timbin und Miat angeführt. Der Hauptte il des Na -
mens von Kasoagwi i s t dersel be wi e der Haupttei l des Namens von Kasombangi; - agwi und 
-mbangi si nd zwei von 30 Namenendungen der Iatmul -Sprache, di e ers t e wei bli ch, die 
zweite mannlich . Dies heisst natürlich nicht, dass der mannliche Kaso mit der weib-
lichen Kaso in hbherem Grad oder Ma ss identi fiziert ware als mit Kwai gambu oder mit 
anderen Geschwistern. Weder im Ritual noch im Alltag lassen sich Anzeichen finden, 
dass di e zwei Ka so für ihre Eltern oder Onkel in einer anderen Art und Wei se mitei -
nander identifi zier t waren als mit den übri gen Geschwistern . Diese Ei nzelheit der 
Namengebung bezeugt aber zumindest, da ss für di e Iatmul di e Geschwisteridentifikation 
ein bewusster Gedanke i st , und dass sie diesen bei der Gestaltung des Namenssystems 
und beim konkreten Akt der Namengebung berücksi chtigt haben. 
(2) Der zweite Beleg stammt auch aus dem Sprachsystem: wenn Kasoagwi und ihre Ge-
schwister über den Klan Mbowi sprechen, benützen s i e kaum den Eigennamen Mbowi, son-
dern einen generi schen Terminus für den mütterlichen Klan, eine Art Kompos itum- wau 
iiame ni mba; wau hei sst "Mutterbruder", iiame "Mu t t er", ni mba "Menschen, Leu te, Perso-
nen "78. Das heisst al so, wenn ein latmul den Klan sei ne r Mutter bezeichnen will, 
greift er die Verwa ndtschaftste rmini heraus, die ein Geschwisterpaar beze ichnen. 
All erdings , bei der Bezeichnung des gleichen Klans kann er auch ein anderes Komposi-
tum verwenden- wau mbambu ni mba ; mbambu hei sst u.a . "Grossvater mütterlicherseits ". 
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In diesem Fall werden zwei Personen herausgegriffen, die sich im Verha l tn is Vater-
Sohn befinden. Diesen Umstand konnte man als Beleg für eine andere Identifikation, 
diejenige zwischen Vater und Sohn, verwenden, wie es Bateson auch getan hat79 
(3 ) Beim Versuch, die Identifikation des Bruders und der Schwester zu demonstrie-
ren, hat Bateson einen Beleg nicht angeführt: die Geschwister mit versc hiedenem Ge-
schlecht- wenn man sie als Individuen anspricht - werden von ihren Eltern mit dem-
selben Terminus bezeichnet , namlich mit nan , was wir als "Kind" übersetzen konnen. 
Vom Standpunkt des Onkels mütterlicherseits aus gilt dasselbe: unabhangig vom Ge-
schlecht werden sie lawa genannt. Vom Standpunkt der Tante vaterlicherseits aus wer-
den dieselben Kinder, wieder unabhangig von ihrem Geschlecht, kangi t genannt. Mit 
einer zusatzlichen Spezifikation kann man die Unterscheidung der Geschlechter ein-
führen: ndu nan , tagwa nan; ndu heisst "Mann", tagwa "Frau". Dies wird aber selten 
gemacht; man unterscheidet das Geschlecht mit grosserem Nachdruck erst, wenn die Kin-
der in Gruppen auftreten: tagwa nangu , nanduga nangu . Nangu ist ein Kollektivum, das 
eine Gruppe bezeichnet, die sich aus Kindern oder Jugendlichen zusammensetzt; nanduga 
ist ein Ausdruck, den ich nicht genau übersetzen kann; jedenfalls heisst nanduga nangu 
ei nfach "Knabengruppe". Ma t nangu pat nangu bezei chnet ei ne Gruppe m i t g emi schtem 
Geschlecht. !m Gegensatz zu den europaischen Terminologien gibt es keine Termini, di e 
unseren Begriffen "Sohn" und "Tochter" direkt entsprechen würden. 
(4) Bateson gibt noch e ine weitere Besonderheit der Verwandtschaftsterminologie 
der Jatmul an. Ein Ehemann nennt seine Ehefrau tagwa und ihren Bruder t awandu , was 
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offenkundi g aus tagwa und ndu zusammengesetzt i st. In der umgekehrten Richtung be-
zeichnet dieses Geschwisterpaar den Ehemann mit zwei verschiedenen Termini, {j e nach 
dem Geschlecht des Sprechenden): die Frau nennt ihren Ehemann lan , ihr Bruder nennt 
ihn landu . Der Hauptteil dieser Termini ( lan ) ist wieder, wie im ersten Fal l, iden-
tisch80. 
In den Belegen unter (1) bis (4) werden Strukturte ile des geistigen Systems be-
schrieben. Kein anderes Verhalten wurde beschrieben als das "Sprachverha lten''. An-
schliessend fUhrt Bateson Beschreibungen "aussersprachlicher" Verhaltensabl~ufe an. 
(5) Er zitiert eine mythische E rz~h lung, in der von zwei Geschwistern die Rede 
ist, die gemeinsam bestimmte typische okonomische Aktivit~ten durchfUhren. Sie halten 
dabei die geschlechtsspezifische Trennung der Berufsrollen ein - was sie eher scharf 
unterscheidet als identifiziert erscheinen l~sst. Eine Identifikation konnte man ei-
nerseits hinter ihrer vorbildlichen Kooperation suchen, anderseits darin, dass die 
Erwachsenen fUr beide Geschwister gleichzeitig das navi n- Ritual veranstalten81 
(6) Wenn ein Mann seinen Kindern Namen gibt, nimmt er die Namen seines Vaters und 
seiner Onkel v~ter li c herseits, um sie den Soh nen zuzuteilen; in gle icher Weise nimmt 
er die Namen der Schwestern seines Vaters, um sie den Tochtern zuzute ilen . Dies wUrde 
s ich eher als ein Beleg fUr eine andere Identifikation eignen, die Bateson bei seiner 
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Analyse nicht berücksichtigt: die ldentifikation zwischen alternierenden Generationeno 
Er zieht es jedoch vor, in den Umstanden der Namengebung einen Beleg für die Identi-
fikation der Geschwister zu seheno Bevor die Namen einer Frau, die gestorben ist, 
wieder verwendet werden konnen, müsse die Identifikation mit ihrem Bruder betont wer-
den: 'the identification must be made real in behaviour- especially in ceremonial 
behaviour', 'the identification of a brother with the woman must apparently be de-
monstrated in ceremonial behaviour' o Das folgende "zeremonielle Verhalten" der Klan-
brüder nach ihrem Tod soll die 'identificat ion of siblings of opposite sex' bezeugen : 
Es ist die Aufgabe ihres Bruders, ihren toten Korper festlich zu bekleiden und ihr 
Gesicht mit einem Muster zu bemalen; die gleiche Bemalung trug sie, als sie Braut war, 
und die gleiche tragt auf seinem Gesicht der Tanzer, der eine Ahnfrau darste llto Wenn 
umgekehrt der Ehemann einer Frau stirbt, bezeigen ihre Brüder oder die Sohne ihrer 
Brüder mit einem kleinen Ri tua l, dass der Klan, aus dem sie stammt, zu ihr stehto In 
beiden Fallen, sei sie gestorben oder nur sehr alt geworden und verwitwet, beanspru-
chen ihre Klanbrüder die Namen, die sie in ihrem Leben getragen hat82 0 
(7) "Der Bruder einer Braut spielt oft eine aktive Rolle bei der Vorbereitung der 
Heirato Wenn der künftige Ehemann um eine Frau wirbt, wird ihr Bruder in ihre Feuer-
scha l e verzauberte Gegenstande legen, damit sie sich verliebt; schliesslich begleitet 
er sie, wenn sie in der Nacht ins Haus ihres Brautigams gehto"83 
Sind diese sieben Belege überzeugend? Zeigen sie wirklich, dass es ein "Element 
der Identitat zwischen dem Bruder und der Schwester" gibt? Tun wir es mit einer ge-
wissen Berechtigung, wenn wir innerhalb von j enem wissenschaftlichen Konstrukt, das 
wir latmul - Ku l tur nennen, diese "Identifikation" ans iedeln? Und wollen wir dann glau-
ben dass die ''kulturell standardi s ierten" internen Systeme der latmul - l ndividuen ei-
ne so l che Ident ifi kationsrege l einschl iessen ?84 Die Verhaltensbeschrei bungen unter 
(5), (6) und (7) bezeugen meines Erachtens nicht, dass es ei ne sol che "ku l turelle 
Struktur" gibto Vor al l em unter (6) finde i ch überhaupt keine Identifi kat ion im Sinne 
Bateson s , doho keine Angleichung des Verhaltens zwi schen Bruder und Schwestero Wenn 
wir erführen, die Schwester würde das Gesi cht ihres verstorbenen Bruders auch bemalen 
2 : lan 
3 : landu 
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oder sie würde für ihren verwitweten Bruder ein Ritua l veranstalten, erst dann 
kHnnten wir von "Elementen der ldentit~t" reden. Es i s t zwar nicht ausgeschlossen, 
dass in allen beschri ebenen F~llen der Bruder und die Schwester in ihrer eigenen 
Auffassung oder in den Augen der Aussenstehenden "ident if iziert '' werden, auf keinen 
Fall wird dies aber im beschriebenen Verhalten sichtbar (made real in behaviou r ) . 
Wenn man ein kleines Ritual verans t alten muss, um die Namen der Sc hwester bzw. der 
Vaterschwester an ihre Grossneffen übertragen zu dürfen , i s t dies auc h keine Ang lei-
chung des Verhaltens. Es w~re eine erst dann, wenn auch di e Schwester beim Tod ihres 
Bruders seine Namen auf die gleiche Weise zeremoniell erwerben müsste. Unt er (5) sehe 
ich auch keine Anglei chung des Verhaltens zwischen den Geschwistern. Ei n "El ement der 
ldenti t~ t" findet sich nur darin, dass die Erwachsenen - "di e Aussenst ehenden '' -
gle iches Benehmen gegenüber dem Geschwisterpaar ze igen. Aber der negative Ausweis i st 
schw~cher als der positive: das Beispiel eignet sich besser f ür die Demonstri erung 
der ldentifikation zwischen Ehemann und Ehefrau. Wenn Bat eson sagt, in der mythi schen 
Geschichte unter (5) kH nne man ein Bei spi el für die Ident ifikation zwi schen Bruder 
und Schwester (a concrete example of t he working of th is identification ) erb l icken, 
müssen wir uns wunde rn , das s er kein besseres Be i sp iel fand; denn in dieser Identifi-
kation will er ein fu ndamenta l es Pr i nzi p der latmul- Kultur sehen. Das navi n-Ritual , 
das überzeugendste Beispiel, fuh r t er in dieser Liste ni cht au t 85 
Oie Fragmente des geistigen Systems unter (1), (2) und (4) bezeugen hHchstens, dass 
in der Iatmul-Kultur ei ne sol che Ident i f i ka tion zwischen Bruder und Schwester in Form 
eines Gedankens vorhanden i st. Und doch definierte Bateson seine ldenti fi kationen a l s 
ein Angl eichen des Verha ltens86. All e angeführ ten Be i spi el e von (1 ) bi s (7) l assen 
s i ch auch al s Bel ege fü r das Bes t ehen eines gesc hwi st erlichen Zusammenhal ts deuten, al s 
Ausdruck f ür die So l ida ri t~t zwi schen Bruder und Schwester , also für jene "starke , ver-
t ra uli che und da uerhaft e soziale Bindung" Radcli ffe -Browns . Eine aus der starker. Bin-
dung resul tie rende Angle i chung des Verhaltens hat weder Radcl i f fe-Brown noch Bateson 
demonstriert 87 . 
20. 3. OIE LOGI SCHEN ABLEITUNGEN MIT HILFE DER IDENT IF IKATIONSREGEL 
Bateson versucht die all gemeinen Aussagen, di e er al s El emente des Denksystems der 
Iatmu l betrachtet, mi t ei nander i n Beziehung zu bri ngen . Diese Verknüpfungen haben ei-
ne scheinbar syl l ogist i sche Form: ''The student of cu l t ural structure can detect 
syl l ogisms of the gene ral type: 'A mother gives food to children , a mother ' s brother 
i s identified with the mothe r , therefore mother' s brot hers give food to ch i ld ren .' 
And by these syll ogisms t he who l e structure of a culture is netted together into a 
coherent whol e. •88 Bateson konstru ierte insgesamt 18 solche Syll ogismen, di e immer 
den gl eichen Aufbau haben : Al s erste Pr~m i sse erscheint eine al lgemeine Aussage , die 
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sich auf eine typische Ve rhaltensweise bezieht; als zweite Pramisse erscheint eine 
ldentifikationsregel; und in der Kon klus ion wird die Verhal tensweise, die in der er-
sten Pramisse genannt wurde, von einem neuen Trager, vom zweiten Glied der Identifi-
kat ion, übernommen. Auf diese Weise kann Bateson bestimmte Verhaltensweisen aus einer 
Beziehung in eine andere "übertragen" bzw. die Verhaltensweisen einer Person auf ahn-
liche Verhaltensweisen einer anderen "zurückführen". Dasselbe machte schon Radc liffe-
Brown, als er vom Verhalten der Mutter und des Vaters ausgehend mit Hilfe des Prin-
zips der Aequivalenz das Verhalten des Mutterbruders und der Vaterschwester "dedu-
zierte"89. Diesem .Vorgehen liegt die Ueberzeugung zugrunde, dass al le wichtigen Ver-
haltensmuster im engsten Kreis der Elementarfamilie entstehen, dort ausgeformt und 
dann auf weitere Personen, die nicht so nahe verwandt s i nd, übertragen werden90 In 
keinem seiner Syllogismen hat Bateson versucht, z . B. das Verhalten der Mutter zu ihrem 
Kind vom Verhalten einer weniger nahe verwandten Person abzuleiten. 
Dreizehn, d.h. drei Viertel, der Syllogismen zielen darauf, das Verhalten des wau 
zu seinem lawa bzw. umgekehrt das Verhalten des lawa zu seinem wau abzuleiten. Die 
Beziehung zwischen wau und lawa , deren Strukturen durch das navi n-Ritual in Szene 
geset zt werden, bildet das zentrale Thema der Arbeit von Ba teson . Sie ist das leit-
motiv, das der Komposition seines Buches das Rückgrat gibt. Das Benehmen des wau zum 
lawa muss ihm- was wir ohne weiteres nachempfinden konnen- bizarr, wunde rlich vor-
gekommen sein. Am besten zeigt dies der Umstand, dass er ge rade das Verhalten des wau 
zum wichtigsten Expl i candum seiner "experimentell en Anal yse " machte91 . Das Verhalten 
der Frauen im navi n hat er dagegen sehr kurz behandelt . 
Einerse i ts beschreibt Bateson mehrere typi sche, kulturel l standardisierte Aspekte 
der Bez iehungen unter verschi edenen Fam ilienmi tg li edern : zw ischen de r Mutter und ih -
rem Kind, zwischen den Schwagern, zwischen den Ehepartnern, zwi schen dem Vater und 
dem Sohn, sogar zwischen den Lebenden und den Toten. Auf der anderen Seite stellt er 
weitere ldentifikationsregeln auf: nicht nur Bruder und Schwester werden identifi -
ziert (1), sondern auch ~er Vater mit seinem Sohn (2); weiter werden die Schwager 
miteinander identifiziert (3), di e Ehepa rtner desgleichen (4), schli esslich der lawa 
mit den Ahn en seines wau (5). Dies ergibt ein System von 41 allgemeinen Aussagen; 18 
davon sind Prami ssen, die je eine typische Verhaltensweise erwahnen, 5 sind ldentifi-
ka tionsregeln; hinzu kommen 18 abgeleitete allgemeine Aussagen, d.h. Konklusionen sei-
ner Syllogismen . !m vorliegenden Abschnitt befassen wir uns nur mit denjen igen Ab-
leitungen, die mit Hi lfe der ersten Identifikationsregel , die zwischen Bruder und 
Sc hwest er gi lt, gemac ht wurden. 
In seinem ersten Schritt nimmt Bateson das Verhalten der Mutter zu ihrem Ki nd al s 
Vorbild für den wau in sei nem Verhalten zu demselben Kind, namlich zum Kind sei ner 
Schwester. Zu diesem Zweck beschreibt er die wichti gs ten charakteri st ischen Züge der 
Bezeichnung zwischen der Mutter und ihrem Kind, insgesamt vier Verhaltensweisen. 
"Das Verhalten der Iatmu l-Mutter zu ihren Kindern i s t weniger widersprüchl i ch al s das 
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Verhalten des Vaters." Bei der Darstellung der Identifikation zwischen Vater und Sohn, 
mit der wir uns nicht befassen wol len, stellt Bateson fest, diese Beziehung sei 
nicht nur durch die Identifikation bestimmt, sondern auch durch verschiedene Meidungs-
vorschriften, die eine lntimitat zwischen Vater und Sohn nicht entstehen las sen. Von 
solchen ' se lf -contradictory elements' sei das Verhalten der Mutter frei. 
Erste Verha lten swe ise der Mutter: "Ihre Handlungen und Einstellungen konnen wir um 
einen zentralen kulture llen Akt grupp ie ren: sie nahrt das Kind, zuerst saugt s i e es 
und spater gibt s ie ihm Speisen. Auch aus dem Verhalten des wau ersehen wir klar, dass 
dieser Akt der Versorgung mit Speisen von den latmul selbst als das wesentliche Cha-
rakteristikum der Mutterschaft aufgefasst wird. Die Speisen, die sie gibt, sind eine 
Schenkung (free gift), und das Kind erbringt keine konkrete Gegenleistung; dennoch 
ist die Mutter bekümmert, dass ihr Kind nicht hungrig bleibt, und für ihre Sorge ent -
schadigen sie die Freude, die s ie am Wachstum des Kindes hat, und ihr Stolz auf die 
Leistungen des Kindes . •92 
Zweite Verhaltensweise der Mutter: Den Stolz der Mutter auf ihr Kind bezeichnet 
Bateson als ''stellvertretend" (vicarious). Als Belege für diesen Gedanken führt er 
zwei rituelle Episoden an: Wenn ein Mann stirbt , kann ein Ritual veranstaltet werden, 
bei dem man die Leistungen des Verstorbenen durch verschiedene Symbole betont. Wenn 
eine Frau st irbt, wird man im entsprechenden Ritual die Lei stungen ihrer Sohne be-
tanen. "lhre Grosse ist stellvertretend und beruht auf den Leistungen ihrer Sohne.· 93 
In einer Sequenz des grossen navi n für den erfolgreichen Kopfjager legen sich die 
Mütter na ckt auf den Boden, und er schreitet über sie hinweg. Er schamt sich, schaut 
auf die Seite , wahrend die Frauen über ihren eigenen Geschlechtstei l sagen: "Au s so 
einem kl einen Ort i st so ein gros ser Mann hervorgekomrnen!" In der Ein stel l ung der 
Mutter mi sc hen s ich Stol z und Freude über di e Lei s tung des Kind es rn it Demut und 
94 Selbstverl eugnung 
Dritte Verhaltensweise der Mutter: Bateson bezeichnet die Mutter al s einen "Troster" 
(comforter). Sie wendet sich dem Kind zu, wenn es weint, und urnsorgt es, wenn es krank 
ist; wenn das Kind so krank ist, dass es nicht essen kann, verzichtet sie se lb st auf 
ihr Essen. 
"Die Pos iti on der Mutter kann also zusamrnenfassend mit drei Ueberschriften bezeich-
net werden: (1) Verabreichung der Speisen, (2) Stolz und Se lbstverleugnung, (3) Tro-
stung.•95 Nun Betrachtet Bateson das Verhalten des Mutterbruders: "Diese Aspekte der 
Position der Mutter sind irn Verhalten des wau k l ar vorhanden. " Di e Parallele zu ( 1) 
sieht Bateson irn Strom der informellen und zerernoniellen Gaben der Nahrung vonseiten 
des wau . Die Paral l ele zu (2) sieht er in den zerernoniellen Begrüssungsformen, mit 
denen wau die Lei stungen von ~awa belohnt, vor allern aber in Verha ltenswe i sen aus dern 
navi n-Ri tua l, in denen der wau - nach Bateson - "sic h selbst erniedrigt, um den Stolz 
auf seinen ~awa auszudrücken " (shaming himself t o express his pr ide i n his lawa ) . Die 
Paral l el e zu (3) sieht er im rituellen Verhalten des wau wahrend der Initiati on seines 
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Tabelle 21 
Verzeichnis der Batesonschen Syllogismen, die auf der Identifikation des 
Bruders mit seiner Schwester beruhen 
1. Syllogismus 
1. Pramisse: Di e Mutter gibt ihren Kindern essen 
2. Pramisse : Der Mutterbruder ist mit seiner Schwester identifiziert 
Konklusion : Folglich gibt er den Kindern seiner Schwester essen 
2. Syllogismus 
1. Prami sse : Die Mutter empfindet Stolz und Selbstverleugnung 
2. Pramis se: Der Mutterbruder ist mi t seiner Schwester identifiziert 
Konklusion : Fol gl ich empfindet er auch Stolz und Selbstverleugnung 
3. Syllogismus 
1. Pramisse: Die Mutter trostet das Kind 
2. Pramisse: Der Mutterbruder ist mit seiner Schwester identifiziert 
Konklusion : Folgli ch trostet er auch das Kind 
4. Sy ll og ismus 
1. Pramisse : Das Kind zeigt der Mutter gegenüber Treue 
2. Prami sse: Der Mutterbruder wird mit seiner Schwester identifiziert 
Kon klu s ion : Folgli ch zeigt das Kind auch ihm gegenüber Treue 
l awa , wo er ihn bei de r sc hmerzl i chen Operation in Umarmun g halt un d trostet96. 
!m rez i proken Verhal ten des Kindes zu se ine r Mutter findet Bateson eine Beto nun g 
der Treue un d Ergebenh eit (l oya lty ). Diese belegt er mi t der Besc hreibung einer Be-
gebenheit , di e wir bereits ziti erten: ein Sohn vertei digt e seine Mu tter gegen ihren 
zweiten Eh emann. Die Para ll el e in bezug auf wau s ieht Bateson in der Pfli cht, im 
Streit immer die Partei des wau zu ergreifen, sogar gegen den eigenen vaterlichen 
Klan97 . 
Alle diese Parallelen mochte Bateson als "Syllogismen" bezeichnen- in der Art des 
ersten, der bereits vorgefuhrt wurde98 
Streng genommen geht es hier um keine schlüssigen Syllogismen. Es ware der Fal l, 
wenn wir die Identifikationsregeln als u n i v e r s e l l e positive Urteile auf-
fassen dürften . Da sie aber- ausdrücklich nach Bateson - al s partikulare Urteile 
aufgefasst werden sollen, ergibt sich aus der Verknüpfung der jewei li gen drei Aussa -
gen kein eindeutiges logisches Verha l tnis der beiden ausseren Begriffe. Die Syllo-
gismen sehen auf den ersten Blick schlüssig aus, weil die Identifikationsregel zu 
Unrecht wie eine absolute Regel ausgedrückt ist, d. h. wie ein universelles Urteil, 
obwohl si e kein solches sein soll. Wenn die zweite Pramisse der Syllogismen lauten 
würde : "al le Verhaltenswei sen der Schwester und des Bruders sind gleich", dann waren 
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die Ableitungen in Ordnung. Da sie aber lauten muss: "einige, im vorliegenden Satz 
nicht naher bestimmte Verhaltensweisen der Schwester und des Bruders sind gleich", 
zerfallt die Gesamtheit der Verhaltensweisen der Schwester in zwei Arten: erstens die 
Art derjenigen, die mit einer Art von Verhaltensweisen des Bruders gleich sind, zwei-
tens die Art derjenigen Verhaltensweisen der Schwester, die mit keiner Art von den-
jenigen des Bruders gleich sind. Es ist aber so, dass keine der Pramissen angibt, ob 
z.B. das Trosten zu der Art der "gleichen" oder zu der Art der "ungleichen" Verhal-
tensweisen gehort. Für alle vier Syllogismen sind auch die umgekehrten Konklusionen 
moglich. Das sogenannte Peiorem der klassischen Logik besagt eben: spielt Partikulares 
mit, so ergibt sich nichts Universelles mehr99 . 
Meine Ausführungen betreffen nicht den Wahrheitsanspruch der vorliegenden Aussagen. 
Die neun allgemeinen Aussagen, aus denen die angeführten vier Syllogismen bestehen, 
konnen in zweifachern Sinn zutreffen : erstens, weil sie beobachtbares Verhalten be-
schreiben würden, zweitens, weil sie einen Teil des geistigen Systems der Jatmul 
wiedergeben würden . Meine Ausführungen betreffen nur die Fo~ der Verknüpfung zwischen 
den jeweil igen drei Aussagen. In keinem der Syllogismen kann' man den dritten Satz 
von den vorausgeschickten zwei Satzen logisch eindeutig ableiten . Hochstens konnte 
man die zwei inhaltsbezogenen Aussagen über die Schwester und über den Sruder , die 
beide das gleiche Pradikat haben, als Pramissen auffassen und einen Satz über die 
partielle Jdentifikation der Geschwister darau s "ableiten": 
1. Pramisse: Die Mutter trostet. 
2. Pramis se : Der wau trostet . 
3. Ko nklusion : Fol gli ch sind s ie parti ell identifi ziert. 
Das Batesonsc he Exp li ca ndum , d. h. das ri t uelle Ve rhalten des wau im nav~n oder bei 
der Initi ati on, i s t namli ch selbst der st arkst e Bewei s für die ldentifikati on zwi -
schen dem Bruder und der Sc hwes t er, es i st selbst das auffallig st e Phanomen, das die 
Exi stenz dieses besonderen Strukturteiles irn gei s tigen Systern der latmul bezeugt. Es 
sollte also in der Batesonschen Liste der Belege stehen, in denen er die Jd entifika-
tionen darlegt und durch die er sie untermauert. Wenn aber das nav~n -Verhalten des 
wau schon in dieser Liste figurieren würde, ware der tautologische Charakter der Ab-
leitungen offensichtlich: weil der wau sich auf bestimrnte Weisen verhalt (Verhaltens-
weisen 1 bis 3), ist er mit seiner Schwester identifiziert; weil er mit ihr identifi-
ziert ist, verhalt er sich auf die bestimmten Weisen (1 bis 3) . Bateson hat sich vor-
genommen, das nav~n -Verhalten erst als eine Konklusion und nicht bereits als eine 
Pramisse erscheinen zu lassen, deshalb fehlt es in der Liste der Belege für die 
Jdentifikationsregel . 
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20.4. DIE SY LLOGISMEN ALS BAUSTEINE ZU EINEM ALLGEMEI NEN BIL D DES DENKSYSTEMS 
Warum bezeichnet Bateson Satze 11ie "Mutter tri:istet ihr Kind" oder "B ruder und Schwe-
ster s i nd i dentifiziert" al s Prami ssen? In seiner ersten Veri:iffentlichung aus dem 
Jahr 1932 verwendet er diesen Ausdruc k der klassischen Logik noch ni cht. Zu diesem 
Zeitpunkt würde er e i nen solchen Satz wie "Der wau tri:istet seinen Zawa glei ch einer 
Mutter, die ihr Kind tri:istet " noch als eine 'formu l ation' bezeichnen . Mehrere Ver-
haltensablaufe und die Beziehungen unter ihnen werden auf eine Formel gebracht, in 
einem kompakten sprachlichen Ausdruc k zusammengefasst, d.h. "formu l iert '' . Diese For-
mu li erungen ki:innen sich einerseits auf Normen beziehen, d.h. auf Regeln bzw . Vor-
schriften, die best immte Verha l tensweisen als ideal oder r i chtig oder erwünsc ht hin-
stellen . Die Norm- Formulierungen kann der Beobachter ni cht aufgrund seiner Beobach-
tungen erschliessen; sie müssen ihm mit Hi lfe der Sprache al s fertige Formul i erungen 
mitgeteilt 1-1erden, und er notiert sie nur100 Wenn sich die Formulierungen auf Normen 
beziehen, würde man si e wie folgt abande rn: "Der wau so l l sei nen Zawa tri:isten", oder 
"Wenn ein Mann seinem Zawa ein guter wau sein will, muss er ihn tri:isten ki:innen", ete . 
Auf der anderen Sei te ki:innen es all geme ine Aussagen sein, die ohne jeden normativen 
Zweck bes timmte verbreitete Verhaltensweisen kurz beschre iben. In beiden Fallen sind 
es geistige Leistungen, die entweder die latmu l sel bst oder der fremde Beobachter 
zus tande gebracht haben. Nur sel ten si nd die "Formuli erungen'', die Bateson anführt, 
durch wirkliche Verhaltensbeobachtungen und -beschreibungen gestützt. Sie sind gei-
stige St rukturen und s ie stützen sich me i stens wieder nur auf geistige Strukturen, 
Fragmente des geist igen Systems der latmul , di e e infach übersetzt wurden . 
!m Jahr 1932 stellte s i ch Bateson noc h di e Frage , welche Fu nkt ion die Norm- Formu-
1 ierungen und di e Formul ierungen überhaupt im sozialen Leben der latmul erfül l en. 
"Wahrend meines ers t en Aufenthaltes [be i den latmul J war i eh geneigt, über das System 
der verwandtschaftlichen Beziehungen wie über geometrische Muster zu denken, und i ch 
gl aubte, ich ki:innte di e Verwandtschaftstermi nol ogie als ei nen Wegwei ser verwenden, 
um di e Struktur und die Evolu tion [des ga nzen Systems der verwandtschaft l ichen Be-
ziehungen] zu erfassen. Fo l glich befass te i ch mich nicht sehr eingehend mit den Nu -
ancen des wirkli chen Verhaltens der Verwandten zueinande r ; im Grunde genommen no-
tierte ich nur alles, was ich über formuliertes Verhalten erfahren konnte. We nn man 
mir in Form einer allgemeinen Au ssage sagte, der oder jener Verwandte i st oder sollte 
in Anwesenheit von dem oder jenem Verwandten beschamt sei n, habe i ch es niederge-
schri eben; auf di ese Weise not ierte ich di e r ituell en Pfl ichten der Verwandten . Die 
rituellen Pf lichten und die Formulierungen über das richtige Verhalten unterscheiden 
sich aber mehr oder weniger vom wirklic hen Verhalten und von wirkli chen Einstellungen 
der Verwandten." 101 Für die Zukunft ha tte sich Bateson vorgenommen, die "Grenzlin i e" 
zwi schen den Formu li erungen und dem wirk li chen Verhalten zu erforschen; spater liess 
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er offenkundi g dieses Vorhaben fal l en. In se iner zweiten Veroffentl i chung, Naven aus 
dem Jahr 1936, i nteress i erte ihn die Vi elgesta l t i gkeit des Verhal tn i sses zwischen der 
No rm und dem Verhal ten bzw . zwi schen den Formu l ierungen und den Beobach t ungen nicht 
mehr . Al s Bel ege f ür die "kulturellen Pramissen" trug er di e versch i edensten Verhal-
tenseinhei ten und die versch iedensten Fragmente des geist i gen Systems zusammen , ohne 
sich über i hr Verhaltni s zueinander weitere Gedanken zu machen. 
Mehr al s mi t di eser Frage beschafti gte si ch Bateson im Ja hr 1936 mi t der Demon-
strierung e iner genu inen Ei nhei t li chkeit der Kultur und ei nes s i nnvol l en Zusammen-
ha ngs al ler ihrer Bestandteile, d. h. mit dem Systemcharakter der Kul tu r . Di e Serie 
der Identif i kationen und anderer "Formul ierungen", in der Art, wie wir sie bis jetzt 
angefüh rt haben , is t sein Beitrag zur Dars te ll ung des Den ksystems der Iatmul. Wenn 
überall dort, wo er 1932 ' fo rmu lation' oder 'rul e ' sagte , im Jah r 1936 "Pramisse" 
st eht, wil l er dami t die Defini tion des entsprechenden Begri ffe s nic ht wesentli ch 
andern. " . . . i eh ha be aufgehort, di ese Wendungen z u benützen, un d ersetz t e s i e du re h 
den Ausdruck P r a m i s s e n ; damit betone ich die k o n s i s t e n t e Be-
schaffenhe i t der ku l tu rel l en St ruktu r und ignorie re die Frage, ob di ese verbind li ch 
i s t und ob si e die Eingeborenen kl ar fo rmul ier t haben ." 102 "Das es so lche Pramissen 
oder ' Formul ierungen' in der Ku l tur gibt, wurde schon frü her erkann t; man hat aber 
ni cht befr i edi gend darste l len konnen, wi e seh r die versch iedenen Prami ssen ei ner Ku l-
t ur in einem zusammenhangenden Schema miteinander verknüpft s ind . Ein Forscher , wenn 
er s i ch mit der kul turell en Strukt ur befasst , kann Syll og i smen von folgendem gene-
rell en Typus f inden: ' Die Mutter gi bt den Kindern Essen, der Mutt erbruder ist mi t i hr 
i dent ifi ziert, fo l gl ich gibt der Mu tter bruder den Ki ndern Essen. ' Mi t Hi l fe von sol -
chen Sy ll ogi smen wi rd di e ga nze Struk tu r einer Kul t ur in ein zusammenhangendes Ganzes 
wi e ein Netz geknüpft . Es i st di e Aufgabe de r strukturellen Ant hropol og i e, wie ich 
sie sehe, so l che Schemata in der Kultu r zu untersuchen , und di e ku l turel le Struktur 
defin iere ich al s einen Sammel begr i ff für das zusammenhangende ' l ogische' Schema, das 
der Wi ssensc haftler konst rui ert, i ndem er die versc hi edenen Prami ssen der Kultur auf -
ei nander bezieht . " "I n di ese r Defi nit i on benü tze i eh den Begr i ff ' Logik ' gewiss ni eh t 
in jenem exakten Sinn, i n dem er in unserer ei genen Ku l tur benützt wird , um die Wis -
senschaft zu beze ichnen, in der al l e Denkschri t t e streng und bewusst kontrollie r t 
werden. Gleichwohl me i ne i ch, dass die Elemente [ =Pramissen] de r ku l tu rel l en Struk-
tur mitei nander durch Denksc hr i tte verknüpft sind . Es i st abe r wahrsche i nl ich, dass 
die Ku l turen s ich in der Art der Denkschr i tte unterscheiden, mit denen ihre Pramissen 
miteinander verknüpft sind; fo l gli ch muss das Wort ' Logik' f ür j ede Kultur verschie-
den interpretiert werden. "103 
Es ist geb rauch l ich geworden, eine besondere Denkweise, die für eine Kultur chara k-
ter istisch ist, als ihre besondere, kulturspez i fische Logik zu beze ichnen . Selbs t -
verstandlich kann der Ethn ologe das Wort "Logik" definieren wie er wi ll . Dann mu ss 
aber di e Frage gestellt werden , ob die elementaren Denkvorgange , die im Rahmen der 
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klassischen Logik beschrieben werden, auch im Denken der Menschen zu finden sind, die in 
uns fremden Kulturen aufgewachsen sind. !eh bin überzeugt, dass die elementaren lo-
gischen Denkschritte zwar nur in einer bestimmten Sparte der psychischen Prozesse 
vorherrschend sind, innerhalb dieser Sparte aber eine gleich wichtige Rolle bei allen 
menschlichen Wesen unabhangig von den Besonderheiten ihrer jeweiligen Kultur spielen. 
Diese Ueberzeugung kann man nur untermauern, wenn man auch bei fremden Vo lkern gleich 
gründliche Untersuchungen über die Entwicklung der logischen Fun kt ionen im Denken des 
Kindes anstellt, wie sie in Europa gemacht wurden. Eine solche Forschung haben wir in 
Neuguinea nicht unternommen. Dennoch mochte ich behaupten, dass die latmul - in jener 
bestimmten Sparte ihrer psychischen Prozesse - die gleichen elementaren logischen 
Opera tionen durchführen wie Aristoteles oder Arnault. In meiner Ueberzeu gu ng ergibt 
s ich die ungeheuere Vielfalt der menschlichen Kulturen erst im Bereich komplizierterer 
Denkstrukturen, als sie die Wissenschaft der Logik je zu erfassen versuchte, und vor 
allem bei ihrer Anwendung auf divergierende Denk- und Erlebnisinhalte, d.h. ganz 
ausserha lb des Interesses der reinen Logik. Wenn ich recht habe, ware es nicht zweck-
massig, die Begriffe der klassischen Syllogistik so eigenwillig wie Bateson zu ver-
wenden. Dort, wo Bateson von Pramissen spricht, werden wir weiterhin von Formul ie-
ru ngen, d.h. Fragmenten des ge i stigen Sys tems sprechen. 
Je mehr so lche Fragmente zusammengetragen werden und je besser man ih r Verhaltnis 
zu einander beschreiben ka nn, des to besser würde der Darsteller eines fremden Den ksy-
stems dessen Tota litat und dessen Besonderhe i t erfassen konnen. "\~enn wi r di e Pra -
mi ssen in de r Struktur einer besonderen Ku l tur untersucht haben, konnen wir s ie mit-
einande r i n e inem zusannenhange nd en System verknü pfen und schli ess li ch zu ei nem gene-
re ll en Bild der kognitiven Prozesse ge l angen, die sich in di esem System absp iel en. 
Dieses ge nere ll e Bi l d will ich das E i d o s ei ner Ku l tur nennen." 104 Ba t eson hat 
se ine eigenen gedanklichen Konstruktionen sehr kritisch betrachtet und blieb se lb st 
mit se inen Ergebnis sen unzufri eden. Es is t ihm nicht ge lunge n, ei n so l ches zusammen-
fassendes Bild de s Denksystems der latmu l zu konstruieren. Wenn er auch die einzelnen 
all gemeinen Aussagen zu Syll og i smen verknüpft hat, blieben die Syl logi sme n selbst 
doch miteinander unverbunden; sie bilden kein "zusammenhangendes System". Es verbin-
det sie lediglich die Tatsache, dass sie sich alle auf das Verha lten eines glei ch-
bleibenden Famili enkreises beziehen. Es ist ihm auch nicht ge lungen, diese Syllo ~ is­
men mit den mythischen Denksstrukturen in Beziehung zu bringen. Am Ende seines Buches 
Naven widmet er ein ganzes Kapitel dem "Eidos der Iatmul-Kultur". Hier will er die 
"besondere Sorte Logik " , die für die latmul charakteristisch sei, darstellen 105 . Aber 
überraschenderweise werden hier die "kulturellen Pramissen' ' und ihre syllogistische 
Verknüpfung mit keinem Wort gewürdigt; und s i e hatten doch Bausteine für ein ' general 
picture of the cognitive processes' sein sollen. 
"Das ungeschickte Wort 'Logik' gab den An lass, den Begriff des Eidos einzuführen; 
die Ausarbeitung dieses Begriffs hat dennoch bedauerlicherweise prakt isch nichts dazu 
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beigetragen, die Ungesehiekliehke i t (awkwardness) der 'Logik' zu vermindern . !eh 
glaube, dies ist viell eieht der sehwaehste Punkt in der Darlegung meines Systems . 
!eh bin sieher, dass die ku l ture l le Struktur ein wieht iger und ei n isol ierbarer 
Aspekt des Verha l tens ist; aber eine exakte Besehreibung jener Art von Fo l geriehtig -
keit innerhalb der Ku l tur, [d ie in Erseheinung tritt], wenn wir diese Ku l tur von die -
sem [strukturellen] Gesiehtspunkt betraehten, hat mir nieht gelingen wollen . · 106 
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21. DER MAENNLICHE STOLZ IN DER KULTUR DER IATMUL 
21.1. DIE KULTURELLE EINHEITLICHKEIT DER AFFEKTIVEN STRUKTUR 
Wenn al le Iatmul, d.h. mehrere Tausend Menschen, oder mindestens al le Pa limbe i -Be-
wohner das navi n-Verha l ten als vernünft ig betrachten und bei bestimmten Gelegenheiten 
durchführen, bezeugt dies die Einheitlichkeit ihrer Kultur. Keine Kultur ist von to-
ta l er Einhe i tl ichkeit; es gibt zahlreiche Verhaltensweisen der Iatmul, die entweder 
ganz einmalig oder in der Gesamtg ruppe unregelmassig verteil t oder nur für eine Unter-
gruppe charakteristisch sind. In Palimbei gibt es bis auf den heutigen Tag kei ne 
irgendwie bedeutendere Gruppe, die das navi n- Ritual ablehnen würde . Es ist aber gut 
vorstellbar, dass sich unter anderem durch den Einfluss der Kirchen eine solche Gruppe 
einmal formieren und die navi n-Rituale nicht mehr durchfü hren wird . Man wird sicher 
rationale, ethische oder asthetische Gründe angeben, warum dann z .B . Geburtstags-
parties nach australischem Vorbild anstelle der navi n veranstaltet werden sol l en und 
warum das navi n nunmehr eine unerwünschte Sitte sei. 
Die Einheitlichkeit einer Kultur hat offenkundig zwei Aspek te. Ei nmal ist es di e 
logische oder andersartige Konsistenz, wi e s ie Bateson zu demonstrieren versuchte. 
Ein Verhaltenskomplex wie das navi n stünde mi t vielen anderen Verhaltenskompl exen in 
Uebereinstimmung; ahnlich stünden auch die geistigen Strukt uren, die das navi n be-
treffen, mit dem Eidos der Iatmul-Kul t ur in Uebereinsti mmung. Der zwe i te Aspekt der 
Einheitlichkeit e iner Kul t ur besteht darin, dass ein sol cher kons i stenter Verha l t ens-
und Ideenkomplex al l gemein verbreitet i st. Je mehr konsistente Verhal tenskomplexe in 
einer Bevblkerung al l geme in verbre i tet s ind , des to ei nheitli cher ist deren Ku l tu r . 
Auch ein seh r hoher Grad kultureller Einheitlichkeit schliesst aber nicht aus, dass 
es gl eichzeitig Verhaltenskomplexe gibt, die weder konsistent noch all gemei n verbrei-
tet s ind; di e Gesel l schaft der latmul l iefert dafü r ein vorbildli ches Beispiel. 
Bateson nimmt an, di e Einheitlichkeit sei i n einem Prozess der St andardisierung 
der Indiv iduen entstanden, den er aber nicht naher untersucht107. Was man al s kollek-
tives Bewusstsein oder überindividuellen Geist zu bezeichnen pfl egt, hat nach Bateson 
keine andere Existenzform und keinen anderen Aufenthaltsort als die Einzelperson . 
Bestimmte repetitive Prozesse im internen System dieser Einzelperson wurden auf ir-
gendeine Weise standardisiert, wobei aber nicht nur die ge istigen, sondern auch die 
affektiven Strukturen standardisiert werden. " ... [!] regard all the thinking and 
feeling which occurs in a cul t ure as done by indiv iduals . Thus when we at t ribute a 
system of thought ora scale of values to a culture, we mus t mean that the culture 
in some way affects the psychol ogy of t he individuals, causing whole grou ps of indi-
vidual s to think and feel alike . [ .. . ] !t [ =the culture] wil l affect the manner in 
whi ch their inst incts and emotions are organised into sentiments to respond diffe-
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rentially to the various stimu li of life .. . "108 Mit Hilfe der Vorste llung, dass die 
lndividuen in eine r einheitliehen Kultur irgendwie standardisiert werden, lost Bateson 
den kollektiven Geist auf. Gleiehzeitig führt er ihn aber - auf der Ebene der Satz-
struktur - wieder ei n: "Di e Ku ltu r wirkt. . . " Wenn es ni eh t mogl i eh sein sollte, den 
Prozess der Standard isierung und se ine zirkulare Verk nüpfung mit dem statisehen Bild 
der Ku ltu r zu untersuehen, würden wir in jener tautologisehen Sehlinge hangen bleiben. 
Wenn Bateson über die "Organisation der Gefühle" sprieht , verwendet er den Aus-
druek "Struktur" nieht; er reserviert dieses kühle Wort für die Bezeiehnung der gei-
stigen, oder- wie er sagt- der kognitiven Struk turen. Als er den "emotionalen Gehalt 
des Verhaltens" zu erfassen suehte, bemerkte er, dass dieser trotz seiner Bemühung 
undeutl i eh und unverstandl i eh (obseure) bleibt; "der kognit ive Gehalt des Verhaltens" 
ist ihm dagegen als etwas Offenkundiges, Handgreifliehes (manifest) vorgekommen 109 
Bateson sagt nieht klar, ob dieser Untersehied in der Saehe oder im Beobaehter be-
gründet sei. Die Wah l der Attribute 'manifest' und 'obseure' sprieht für die zweite 
Mogliehkeit: nieht dass der "affektive Gehalt des Verhaltens" weniger strukturiert, 
weniger bestimmt und wenige r geordnet ware, sondern dem Beobaehter erseheint er als 
undeutlieh. Bateson selbst aussert, dass es ihm sehwer falle, die affekt iven Struktu-
ren und ihre Dynamik intellektuell zu fassen und zu besehreiben, und dass es für ihn 
einfaeher se i, die kognitiven Strukturen zu erfassen. " .. . in my own eonseious menta l 
proeesses, the struetural and logieal aspeets of behaviour are more elearly seen than 
the emotional, and I believe that the same i s true of the latmul men ." 110 Auf der 
anderen Se ite sehe int Bateson in der Obskur i tat des ''emot ional en Geha lts des Verhal -
tens'' aueh eine Eigensehaft gesehen zu haben, die nieht nur in seiner eigenen Un-
fahigkeit, diesen "Gehalt " zu bese hreiben, begründet ware. Deshalb , glaube ieh, ko nn te 
er sich ni cht entschliessen, das Wort "Struktur" aueh be i der Besehreibung des ''emo-
t i ona l en G e ha lts" z u verwenden 111 . 
!m Falle der geist igen Strukturen glaubte Bateson, dass er s ie "Stüek für Stüek" 
besehreiben kann, zuerst jedes Fragment einzeln. ·Aufgrund einer umfangreieheren 
Sammlung soleher Fra gme nte konnte man dan n - im zweiten Se hritt - die bestimmenden 
Hauptzüge des Denksystems als eines Ganzen ableiten. Seltsamerweise meint er, im 
Falle der affektiven Strukturen sei eine umgekehrte Prozedur nieht nur moglieh, son-
dern notwendig. "The manifest [eognitive] eontent ean be d e s e r i b e d pieee 
by pieee and the underlying system dedueed from the resulting deseription. But emo-
tional signifieanee ean only be a s e r i b e d after the eulture as a who le has 
been examined." 112 Es stellt s i eh die Frage, wie denn die Kultur als ein Ganzes "exa-
miniert" werden ka nn ? Kann es etwa in jenem unsagbaren 'single flash' gesehehen? !eh 
leugne nieht die sehr handgreif l iehe Rea litat soleher Erlebnisse, in denen ein Er-
fahrungsprozess, der Monate oder Jahre lang gedauert hat, p l o t z l i e h zu einer 
Synthese im Bewusstsein führt. Wenn aber diese Synthese in Form einer wissensehaft-
1 iehen Abhandlung vorgelegt werden soll, muss die kumulative, empirisehe Phase, die 
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der abschliessenden Synthese vorausging , Stück fü r Stüc k darstellbar sein , auc h wenn 
es sich um die Beobachtung und Darstell ung der affekti ven Strukturen hande lt . In der 
Tat verfahrt Bateson auch bei ihrer Beschreibung 'nol ens vo lens' partikularistisch. 
Eine Reihe von Beschreibungen der mehr oder weniger kon kreten Verhaltensab laufe soll 
uns schliesslich ein Gesamtbild der ku lturell standard i sierten affekti ven Strukturen 
vermitteln, das er al s Ethos bezeichnet hat. " .. . we may abs tract from a culture a 
certain systematic aspect cal led ethos which we may define as the expression of a 
culturally standardised system of organisation of the insti ncts and emotions of the 
individuals. The ethos of a given culture is as we shall see an abstraction from the 
whole mass of its ins titutions and formu l ations ... "113 Das Ethos, zusammen mit seinem 
Pendant Eidos, würde- wenn einmal dargeste ll t- als die umfassende Beschreibung ei-
ner kulturellen Struktur gelten. 
21 .2. DER STOLZ UND DAS SELBSTBEWUSSTSEIN DER IATMUL-MAENNER 
Bateson führt aus, die einheitliche Kultur standardisiere die affektiven Strukturen 
ihrer Mitglieder in e iner besonderen Richtung. Die Basis für di ese ku l turs pezifische 
Art und Weise der Standard isierung gebe die all gemeine Natur des Menschen ab, so wie 
sie in einem gegebenen Augenbli ck der Phy logenie besteht. Ueber di ese Menschennatur 
macht Bateson keine inhaltli chen Au ssagen. Er stellt bloss fe st, dass s ie "wider-
sprüchliche Tendenzen und Potentialitaten'' enthalt. Bateson meint, die '' Ku l t ur " würde 
aus diesen auswahlen . Dem besten Wi ll en zum Trotz, die 'mispl aced concreteness ' zu 
vermeiden, ble ibt diese Batesonsche Aussage ei ne Hypostase, so l ange wir ke i ne Gründe 
angeben konnen, warum in dieser oder jener ethnischen Gru ppe die eine oder andere 
besondere Richtung bei der Standardi s ierung ihrer Mitglieder eingesch lagen wurde , 
d.h. so lange wir die konkreten Prozesse der Standardisierung nicht beschrieben ha-
ben114 _ 
Wel che affektiven Strukturen s ind nun - nach Bateson- im "standardi s ierten'' Teil 
der Iatmul - Personli chkeiten so sehr betont, dass s ie- für die Einzelperson sowie für 
die ganze Gruppe- eine zentrale oder best immende Rolle spielen? Für die Manner sei 
es der Stolz. "!eh mochte zeigen, dass der Stolz so betont i st; dieser Stol z i st von 
einer sol chen Art, da ss er sich durch den Bau grosser Mannerhauser ... , durch grosse 
Zeremoni en und Tanze ... und du rch das Ri tua l der Kopfj agd ... ausdrückt." Al le di ese 
Aktivitaten s tünden in einer Bezi ehung zum Stol z, "zu jenem Attribut der Menschen-
natur, der in der Iatmul-Kultur sehr betont ist ... "115 In der gerade angef üh r ten 
Uebersetzung sagte ich, der Stolz würde s ich "ausdrücken" . !m englischen Ori ginal 
steht : "I shal l show later that pride is so stressed and t hat the pride is of a sort 
to be gratified by the big ceremonial houses ... " Es hande l t si ch hier m. E. um e ine 
gedrungene, elliptische Formulierung, deren Gedanke ni cht ohne weiteres kl ar wird. 
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Streng genommen, müsste man das englische Wort 'gratify ' mit "belohnen" oder "befrie-
digen" übersetzen; Bateson selbst verwendet es gleichbedeutend mit ' satisfy ' und 
offenkundig in Opposition zu 'frustrate'. Di e deutsche Uebersetzung müsste dann heis-
sen: Der Stolz sollte, resp. muss durch das oder jenes befriedigt werden, er v e r-
l a n g t grosse Mannerhauser und grosse Rituale; der Stolz ist von einer solchen 
Art, dass er so und so befriedigt werden muss . Besser gesagt , nicht der Stolz wird 
befriedigt bzw . belohnt, sondern das Verlangen , stolz auftreten, stolz erscheinen zu 
konnen. In unserer deutschen Uebersetzung wird der Stolz als ein aktiver Faktor be-
trachtet, der die verschiedenen oben genannten Aktivitaten ins Leben ruft oder zu 
mindest massgebend beeinflusst. Jedoch auch die umgekehrte Interpretation, die gerade 
das System der Rituale als den aktiven Fa ktor auffasst, durch den der Stolz "gefor-
dert" werde, befindet sich im Einklang mit der Vorste llung Batesons, weil er das Ver-
haltnis zwischen dem Stolz und den verschiedenen gesellschaft li chen Aktivitaten als 
eine Wechselwirkung sieht 116 
Dennoch war es ihm ursprünglich wichtig, dass eine bestimmte affektive Struktur, 
im gegebenen Fall eine solche, die er mit dem Ausdruck 'pride' bezeichnete, nicht nur 
als Resultante, nicht nu r als ein Ergebnis des Einflusses der Gesellschaft auf das 
Individuum, sondern auch als ein formender, aktiver Faktor aufgefasst we rden kann. 
Zur Zeit se ines Aufenthaltes bei den Iatmul und spater noch bei der Niederschrift des 
Buches Naven stellte er sich das Ethos und seine Komponenten wie den Sto lz als 'cau-
sa ll y active within a cu l ture', ' act ive in shaping the instituti ons '. Kurz darauf, i m 
Jahr 1941, kr iti s iert er schon ironisch sei nen eigenen hypostatischen Gebrauch so lcher 
Worter wie Sto l z und Ethos 117 . Er entfernte s i ch auf eine hohere epistemologische 
Etage ; die Probleme, die er angesc hnitten hat, verloren aber ni chts an ihrer Dring-
lichkeit. Au ch we nn wi r die Frage , ob ku lturell standard i sierte affektive Strukturen 
"aktiv" oder ''pas s iv" sind, als gegenstandslos auf die Se ite schieben, sehen wi r un s 
weiterhin mit den Batesonschen Besc hreibungen der latmul-Menschen, ihres Verhaltens 
und ihrer Personlichkeiten konfrontiert; mit diesen wollen wir uns im vorliegenden 
Kapitel befassen. Auf se ine Beschreibung der affektiven Strukturen, die für die 
Iatmul-Frauen typisch seien, gehen wir im Rahmen der vorliegenden Arbeit nicht ein. 
Bei seiner Darstellung des mannl ichen Ethos streift Bateson "durch den Plexus von 
kulturellen Fragmenten", um solche Verhaltenswe isen herauszugreifen und zu beschrei-
ben, die den Stolz der Iatmul -Manner belegen würden . Diese Belege stammen aus ver-
schiedenen Kontexten : Beziehung zu den Ahnen und Ahnfrauen, rituelle Aktivitaten, 
okonomische Aktivitaten, Benehmen in der Oeffentlichke it des Mannerhauses. 
Zu der Komponente des Stolzes fügt Bateson die Komponente eines theatralischen 
Auftretens hinzu, eine Fahi gkeit, den Gefüh len des Sto lzes einen spektakularen Aus-
druck zu verleihen. Die Iatmul drücken gerne eine selbstbewusste Kraft aus, ein tie-
fes Vertrauen zu sich selbst, in den eigenen engeren und breiteren Verwandtenkreis, 
schliesslich in die eigene Dorfgemeinschaft . Für den Ausdruck dieses Sto lzes - wenn 
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wir es so nennen wol l en - besitzen sie ei ne Reihe von konvent ionell en Mitteln, die 
das ganze ku l turelle Repertoire durchziehen, von kleinen spri chwortartigen stehenden 
Redewendungen bis zu grossen Ri tualen, an denen die ganze Dorfgemeinschaft te ilni mmt . 
Gleichzeitig entfalten sie eine Erfi ndu ngskraft, die über die konventione llen Aus-
drucksmi ttel regiert und immer neue, farbige Formen der Sel bstbehauptung und des Ei -
genlobes schopft. Diese Kunst des Stolzes, welche die latmu l so gut handhaben, ist 
immer ein Gruppenereignis; das Selbstlob und das Lob vonse i ten der Freunde erganzen 
und durchdringen sich. Wenn ein Redner im Mannerhaus etwas Wichtiges gut sagt, be-
l ohnen i hn seine Anha nger mi t einem Lob ruf, ahnl i ch wie wi r es von unseren sportl i -
chen Anlassen kennen: ho-ho-ho- ho-hiii! ertont machtig aus vielen Kehlen . Wenn es dem 
Redner gelingt, ein wirklich gl anzendes Stück zustande zu bringen, beteiligt sich am 
Lobruf j edermann im Mannerhaus, unabhangig von seiner Zugehorigkei t zu den Parteien 
im Konfl i kt . Die Halle des Mannerhauses fül l t sich für ein paar Sekunden mi t einem 
eindrucksvol len akustischen Erei gnis,di e rhythmi sche Phonat i on, die Kontraktionen der 
Brustmuskulatur und die da zugehorenden Schulterbewegungen, 50 bis 60 Mal mult ipliziert, 
schaffen ein unheiml iches und betorendes Bewusstein der P r a s e n z des sozia l en 
Korpers. Der "Stolz" und die "Selbstbehauptung" der Iatmul -Manner konnen in ih rem 
Ausdruck zwe i versch iedene Richtungen einschlagen : eine ernste Richtung , die durch 
Wut und Angriffs l ust gekennze ichnet ist, und eine l ustige Richtung, die mit den Ge-
schlechtsfunktionen und mit der Ausscheidung ein symbolisches Sp iel treibt . Die erste 
findet ihren Hohepunkt in der Brutali ta t der rituellen Mensc hentotung, die zweite im 
rituellen Zotenreissen, das die Halle des Mannerhauses mit Gelachter füllt. 
Bateson muss zu dem Charakterzug der Iatmu l , den er Stol z genannt hat, ei ne zwie-
spalt i ge Hal tung gehabt haben . Seine Veroffentli chungen s i nd durchsetzt mit bewussten 
oder unfreiwilligen Wertungen, die ein nicht sehr schmeichelhaftes Bild de r latmul 
entstehen lassen. Sei ne Bekannten in England waren sogar bere it, aufgrund seiner 
Sc hi lderungen die latmul für Psychopathen zu halten. Bateson verteidi gte die l atmul 
mi t Hilfe der kulturre l at ivi stischen Paro le, die Iatmul hatten eben eine a n d e r e 
Ku ltur. !m Kapitel !X , wo das mannliche Ethos geschildert wird, finden sich negative 
Aeusseru ngen besonders gehauft . Mit Hilfe der Analyse dieses Kapitels mochte i ch zei-
gen, we l che von diesen Beschreibungen i hrem Gegenstand nicht gewachsen sind. Es ware 
jedoch falsch, von einem Sozialwissenschaft l er eine objekt ive Darstel l ung einer frem-
den Kultur zu fo rdern, die er aus verschiedenen Gründen nicht lei sten kann . Eine 
kulturrelativistische Einstell ung ist viel l eicht eine gute Schule der Toleranz; wenn 
s i ch der Anthropo l oge aber auf ein relativistisches Achselzucken beschrankt, ver-
schiebt er ledi glich den Konflikt, der zwischen Ku l t uren bes teht . Alle negati ven Wer-
tungen Batesons müssen wir sch l iess l ich als Ze ichen seiner Offenheit auffassen; i ch 
mochte sie nicht missen, auch wenn ich s ie ni cht immer tei len kann . Weder mei ne noch 
seine Wertungen konnen bewirken, dass der anvi sierte Gegensta nd - die Ku l tur der 
Iatmul - ga nz verschwi nden würde. Sein erkennt ni skritisches Bewusstsein würde Bateson 
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sicher befahigen, jenen Freunden, die über die Ia tmul so verwundert waren, etwa die fol-
gende Antwort zu geben: Was euch verwundert, i s t nicht nur die latmul-Kultur, sondern 
meine Beschreibung, und di ese Beschreibung schildert nicht einfach di e Iatmul, sondern 
meine Begegnung mit ihnen. Wenn Bateson, wie ich glaube, emotionale Schwierigkeiten mit 
den Iatmul hatte, so auch sie mit ihm. Dies verrat eine bittere Bemerkung,die sich un t er 
den Danksagungen befindet : "Last but not least I have to thank my nati ve informants who 
were my friends, although I appeared to them ridiculous ... "11 8 
21 .3. DER EXPERTENSTOLZ DES ETHNOLOGEN UND SEI N UMGANG MIT DER INFORMATION 
"Neben dem [individualist ischen Stolz] wurde ein ausserordentlich grosser St olz auf 
die totemistischen Klanvorfahren entwickelt ... Dieses totemistische System hat augen-
scheinlich eine bedeutende affektive Funktion ... " 
" ... das stolze Ethos der Kultur hat dieses System auf ei ne eigenart ige Weise be-
e influsst ... Es scheint, der Stolz habe si ch au f dieses System so ausgewirkt, da ss 
die Ursprungsmythen verfal scht wo rden s ind ; fol gli ch hat heute j ede [mythi sche] Hal f -
t e ihre eigene Vers ion vom Ursprung der Welt ... Da die Kl qnmythol ogien si ch zum Tei l 
überlappen und die Klane si ch die Eigennamen stehlen, bef i ndet sich das System in 
einem fürchterlich verwirrten Zustand . Trotzdem sind die Menschen sehr sto lz nich t 
nur auf die grosse Zahl i hrer toternistischen Vorfahren und auf deren myth ische Taten, 
die di ese bei der Entstehu ng der Welt vollbracht haben, sondern ausgerechnet auf di e 
' geordnete ' Form i hres mythologi schen Systems [d . h. der offe nt l i chen und geheirnen 
Myt hen und der kul t i schen Gesange] . Sie meinen, das ga nze gi gant i sche System se i vo l l -
s t and ig koharent und würde ein klares Sc hema abgeben. Dersel be übe rwal t igende St olz , 
der s ie dazu geführt hat , diese Masse t rügender Heral dik zus tande zu bringen, wi rkt 
s i ch weiter so aus , dass diese Menschen das re sul t ierende Gewi rr als etwas streng 
organi siertes und koharentes auffassen. " " ... di e Eingebo renen s ind fah ig, auf di e 
schematischen Qualitat en i hres Syst ems st ol z zu se in, aber in Wi rk l ichkei t zei chnet 
s i ch di eses System durch ra t selhafte lnkompa tib il i ta t en und Sc hwindeleien au s ." 11 9 
Bateson reicht es ni cht, uns mitzuteilen, dass die Iatmul auf i hre Ahnen und auf 
i hre Myt hol og i e s t ol z sind ; er is t vi el mehr bemüht , dem Leser klar zu machen, dass 
s ie ei gentli ch ke inen Grund haben, stol z zu sein . Er versucht sie al s Mensc hen hin-
zuste ll en, wel che di e Produkte ih res ei genen Denkens ni cht beurteilen kon nen, und er 
se lbst ni mmt die Hal t ung eines Exper ten ei n. Dabei hat er se inerseits das sogenannte 
t ot emi sti sche System der la tmul (d.h. die kl an- und hal f t enspezifischen Ahnenge-
stalten , ihre Erscheinungsformen und Attr ibute , ihre Taten und i hre Sch i cksa l e ) weder 
besch reiben noch ana lys ieren konnen. Das Wenige, was er zu diesem Thema zu sagen hat , 
ver ra t eher die enormen Schwier igkeiten , mit denen er kampfte , als eine er l angte 
S h .. d" k "t120 ac verstan 19 e1 
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Die folgende Begebenheit zeigt sehr gut, wie wenig er berechtigt war , die Experten-
haltung einzunehmen. Um die Auswirkungen des mannlichen Stolzes weiter zu belegen, 
führt er uns vor, wie es für die Iatmul-Manner schwierig sei, ihre Trauer direkt aus-
zudrücken, und dass sie sich, wenn sie einen Grund zu trauern hatten, lieber zu ihrem 
Sto lz und zu ihrer Prahlerei flüchten 121 . Einmal, als Bateson in Palimbei ~1ar, geschah 
es, dass ein junger Mann, der sc hon zwei oder drei Mona te krank war, starb. "The corpse 
was stretched out straight and was naked. A circle of women were crouched around 
it, and the mother of the dead man had the head in her lap. A fire was burning close 
to the corpse and gave the only light in the house. The women were quietly weeping 
and dirging, singing songs of the dead man 's maternal clan - songs which may be used 
on gay and everyday occasions, only now the singing was slow and out of tune and bro-
ken with sobs." 122 
lm Totenhaus befand sich ein Mann, der im Gegensatz zu den anwesenden Frauen nicht 
weinte. Als Bateson ins Haus kam, erzahlte ihm dieser Mann, dass die Kolonialregie-
rung verboten habe, die Toten in der direkten Nahe de r Woh nstatte zu bestatten. Nach 
der ursprünglichen Sitte bestattete man die Toten praktisch unter dem Wohnhaus oder 
in dessen Nahe, damit das Band mit dem Verstorbenen nicht jah abgerissen würde. Der 
Gesprachspartner Batesons wechselte dann sein Thema und sagte : "Wir weinen sehr, wenn 
jemand stirbt . " Als ihm Bateson erwiderte, nur die Frauen würden weinen, wehrte sich 
der Mann und behauptete , die Manner würden auch weinen. Bateson schliesst se ine Be-
schrei bung m i t fo l gender Bemerkung: "!m wei te re n Verl au f des Gesprachs wandte er sei-
ne Aufmerksamkeit von den Themen ab, die mit dem Tod verbunden sind , und begann über 
den Ostwind und über seine Ste llung im totemistischen System Vortrage zu halten." 123 
~ateson war offensichtlich in diesem Moment nicht bewusst, dass der Ostwind im Denken 
der Iatmul aufs engste mit dem Tod verbunden ist. Woliragwa ist eine Ahnfrau, die 
ers te Tote des mythischen Geschehens, und ihr Vater der erste Trauernde. Den gleichen 
Namen tragt der Ostwind, d.h. der Südost-Passat , der in den Monaten Mai-Juni zu wehen 
beginnt, wenn die Hochwasserzeit dem Ende entgegengeht und die beschwerliche Ueber-
schwen~ung bald aufhort . Bald werden die unzahligen übermannshohen Graser weisse Blü-
ten in reichen Rispen bekommen. Die Ufer des Sepik und seiner Zuflüsse werden mit ei-
ner Pracht geschmückt, die aber nach einer erstaunlich kurzer Zeit vergeht. Der Ost-
wind weht immer starker und starker, die hohen Halme neigen sich in rhythmischen 
Wellen wie bei uns Getreidefelder, bis die Blüten verschwinden und Grassamen sich 
entwickeln . Dieser Wind, Woliragwa, wird im mytho l ogischen System der latmul mit dem 
Atem der Lebewesen gleichgesetzt: die Totenseelen, die sich mit dem stromenden Sepik 
nach Osten begeben haben, kehren nun mit dem Wind zurück, und die Menschen im Dorf 
denken an ihre verstorbenen Nachsten. "Dieser Wind sc hneidet in unser Herz", sagen 
die Iatmul und veranstalten Rituale, bei denen sie ~1einen; alte Manner und Frauen 
halten sich bei der Hand und trosten sich gegenseitig 124 
Fa ssen wir zusammen, wie sich der Ethnologe verhalt: Es scheint ihm nicht bewusst 
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gewesen zu sein, dass er ein Vertreter der kolonialen Macht war, die kurz vor seinem 
Besuch damit begonnen hatte, die latmul polizeilich zu unterdrücken und sie mit Ver-
ordnungen zu schikanieren, die in die privatesten Angelegenheiten der Iatmul - wie 
Bestattungssitten - eingreifen. Er interpretiert es als eine Ablen kung vom Trauerge-
fühl, wenn der Iatmul-Mann über die Unannehmlichkeiten spricht, welche sich infolge 
des Regierungsbeschlusses beim Begrabnis ergeben; gleichzeitig tei l t er uns nicht mit, 
in welcher Beziehung dieser Mann, der nicht weinte, zu dem Verstorbenen stand. Gerade 
diese Information ware aber für die Beurteilung seiner Reaktion unentbehrlich gewesen. 
Die Auffassung des Ethnologen, dass die Rede vom Ostwind eine Abwendung vom Thema des 
Todes bedeutet, zeigt nur, wie wenig er sich mit der Mythologie der Iatmul - die er 
als Verwirrung und Schwindelei betrachtete - vertraut gemacht hat. Andere Stellen in 
seinem Werk verraten dagegen, dass er den Zusammenhang zwischen Ostwind und Tod prin-
zipiell doch kannte. !m gegebenen Moment, sei es wahrend des Gesprachs im Totenhaus 
oder wahrend der Niederschrift seines Buches, hatte er die Andeutung seines Partners 
nicht begriffen 125 
"Dieselbe Betonung des Stolzes finden wir bei vielen anderen Beschaftigungen der 
Manner. Wir erinnern daran, dass das Zeremonialhaus der Manner auch der Versammlungs-
ort ist, wo viele der gewohnlichen Mannerarbe iten organisiert werden . Hier bespricht 
man die Jagdexpeditionen, den Fischfang, den Haus- und Kanubau . Alle diese Aktivita-
ten haben den gleichen spektakularen Charakter wie die Ri tua le .... bei der Beendigung 
jeder grosseren okonomischen Unternehmung wird irgendein spektakularer Tanz oder eine 
Zeremoni e veranstaltet. " "Thus it comes about that the ritual s ignifi cance of the ce-
remoni es i s almost completely ignored and the whole emphas i s i s l a id on the fun ction 
of the ceremony as a means of celebrat ing some l abour accompl ished and stress ing the 
greatness of t he cl an ancesto rs . A ceremony nominally connected with ferti lity and 
prosperity was celebrated when a new floor had been put into the ceremonia l house. 
On this occasion the majority of informants said that the ceremony was bei ng performed 
'because of the new f loor' . Only a very few men were conscious of, or interested in , 
the ritual signifi cance of the ceremony; and even t hese few were interested not in 
the magical effects of the ce remony but rather in its esoteric totemic origi ns -
matters of great importance to clans whose pride is based largely upon details of 
their totemic ancestry. So the whole culture i s mou lded by the continua l emphasis 
upon the spec ta e u l a r, an d by the pri de o f the ma l e ethos. "126 
Bateson formuliert zunachst einen Gegensatz zwischen der "Bedeutung des Rituals" 
und dem "Fe iern der vollendeten Arbei t ". Er glaubt zu wissen,_ die Bedeutung des Ri -
tuals habe etwas mit "Fruchtbarkeit" und "Gedeihen" zu tun. Dann formuliert er einen 
zweiten Gegensatz zwischen der "magischen Wirkung" und dem "myth i schen Urs prung" des 
Ri tuals. Wieder ware es Sto l z, der die latmul-Manner dazu verführt, die Bedeu tung und 
die mag ische Wirkung des Ritual s "fast ganz l ich zu ignori eren" . Al s er die Betei l igten 
befragte, hatte die Mehrheit gesagt , das Ritual sei "wegen des neuen Bodens " veran-
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s ta ltet worden. 
Wenn es nur um die Feststellung ginge, dass nur ein kleiner Teil der Dorfgemein-
schaft über den tieferen mythischen Zusammenhang orientiert sei, ware nichts einzu-
wenden. Jedoch ist der Hintergrund umfassender. Wie jedes Hausinnere heisst der obere 
Raum des Mannerhauses (der Dachboden) auf latmul yal , d. i. auf Deutsch "Bauch" . Das 
Mannerhaus ist als Ahnfrau gedacht, tragt weibliche Namen , und man betrachtet es als 
die Materia lisation des myth ischen Urki:irpers, aus dem alles stammt. Dieses Fragment 
des geistigen Systems der Iatmul ist nichts Geheimes, sondern Gemeingut 127 . Mei ner 
Erfahrung nach ki:innen al le Bewohner von Palimbei, auch jene mit ganz bescheidenem 
Wissen auf dem Felde der Mytho logie, ja sogar die Kinder, immer noch mehr über ihre 
Ritua le aussagen, als wir im zitierten Abschnitt erfahren haben. Es wird hier eine 
Umkehrung deutlich: der Ethnologe ist es, der sich durch seinen Stolz hinreissen 
lasst, und er i st es, der über die Bedeutung und Wirkung des Rituals nur wenig zu 
sagen weiss. Das angeführte Zitat spiegelt im kleinen das Hauptproblem der ganzen 
Begegnung mit dem Denksystem der latmul : die schwierigen Fragen liegen nicht nur auf 
i rgendeiner hi:iheren Ebene der wissenschaftlichen Speku lation, sondern bereits auf der 
Stufe der pr imaren Beziehungsanknüpfung, sei es zwischen dem Ethnologen und seinem 
Gesprachspartner oder zwischen Konzepten wie "Dachboden" und "Fruchtbarkeit" 128 . 
21 .4. DIE ZEREMONIE LLEN MAENNERHAUSGESPRAECHE !M SPIEGEL DER DARSTELLUNG BATESONS 
Vi el e Beobachtun gen Batesons , die er für se ine Darstellung des mannlichen Ethos ver-
wendet, beziehen s ich auf di e zeremonie ll en Gesprache im Mannerhaus . In se iner ersten 
Ve ri:iffent l ichu ng aus dem Jahr 1932 ste ll te er fest, dass dabei Eigennamen und Genealo-
gien besprochen werden; das Recht auf die Benützung der klanspezifischen Namen sei 
streng gehütet und str i ttige Falle im Mannerhaus besprochen worden 129 . Hier befindet 
s ich auch die einzige ausfüh rlichere Beschreibung eines Zeremonia l gesprac hs. Mit die-
ser wollen wir uns nunmehr kritisch befassen . 
Die erste Frage bezieht sich auf den Ort, wo dieses Gesprach stattgefunden hatte. 
Bateson schreibt, es hatte si eh in einem der Di:irfer des "Kwolawol i-Stammes" abge-
sp ielt, das ein Nachbardorf des Iatmul-Dorfes Mindimbit sei . Den Namen des angeblichen 
"Kwolawoli-Dorfes" gibt er nicht an. Die "Kwolawoli" würden südlich des Sepik am so-
genannten Südwest-Fluss leben. Es waren "Freunde von Mindimbit", und die Mindimbit-
Bewohner würden mit ihnen Tauschhandel treiben. Welches Volk meint Bateson mit dem 
Ausdruck "Kwolawoli"? Mindimbit, wo er wahrend des ersten sechsmonatigen Aufenthaltes 
bei den Iatmul wohnte, liegte am ni:irdlichen Sepik-Ufer, am gleichen Ort, wo es schon 
im Jahr 1887 lag. Nahe bei Mindi mbit mündet von Süden her ein Nebenfluss , der fluss-
aufwarts nach 10 km eine Verzweigung aufwe ist. Den westlichen Arm hat W. Behrmann auf 
sei ner Karte aus den Jahren 1912/ 13 al s Südwest- Fluss bezeichnet, in der Klammer ha t 
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er den e inheimischen Namen in der Schre i bung Klatschema li beigefügt; den ost l ichen 
Arm hat er Südost-Fluss genannt und den einheimischen Namen Kwo l awo li be igefügt. Auf 
der neuesten Karte des ' Roya l Austra li an Survey Corps' aus dem Jahr 1974 heisst der 
westl iche Arm Korasameri und der os t l iche Karawar i. Di e erste Siedl ung, di e wir an-
treffen, wenn wir von Mind imbit aus am Korasameri hinauffahren, ist Momeri (auf der 
Karte des 'Survey Corps' Mumeri geschr ieben). Sie liegt weitere 10 km vom Zusammen-
f l uss des Korasameri mit dem Karawari entfernt, d.h. rund 20 km Fl ussfahrt von Min-
dimb i t, i n der Luftlinie knappe 14 km. Diese Ortschaft wurde schon in den Jahren 
1912/ 13 bewohnt; Behrmann hat auf seiner Karte drei Hauser eingeze ichnet . In diesem 
Dorf lebt eine Bevo l kerung, welche die Iatmul-Sprache spricht, wie es D. Laycock erst-
ma l s feststellte. Ungefahr auf der Hohe von Momeri verzweigt sich der Fl uss noch ein-






l iegen die Dorfer der Sprachgruppe Kapriman (auf der Karte des ' Survey Corps ' al s 
Kabriman geschrieben). Diese gehort nach Laycock zur ' Se pi k Hill Family', d.h. ni cht 
mehr zur Ndu - Sprachfamil i e, zu der das Iatmu l z~h l t. Ziemlich weit oben am Karawari, 
30 bis 40 km i n der Luftl in ie von Mindimb i t entfernt, li egen die Dorfer der Sprach-
gruppe Karawari , die wiederum zu e iner anderen Sprachfami l ie gehort (Pondo) 130• 
Bateson schreibt , eine De l egation von M~nnern aus Mi ndimb i t h~tte das Dorf des 
"Kwolawol i - Stammes", wo das zeremonielle Gespr~ch stattfand, i n einem ha l ben Tag er-
reicht . Demzufo l ge kann es ni cht ein Dorf der Karawar i -Gruppe gewesen se i n, we il es 
unmogl ich war, so schnell dorthin zu kommen; Kwo l awo li und Karawari s i nd nur versch ie-
dene Schreibweisen desselben Namens . Die Kartenskizze, die Bateson veroffentlichte, 
k l ~rt se i nen Irrtum auf : auf der Skizze befindet s i ch die Sprachgruppe Kapri man (bei 
Bateson Kav l eman geschrieben) nicht am Blackwater, sondern weit im Osten am Karawari; 
der "Kwo l awo li- Stamm" dagegen i st nicht am "Kwolawol i-Fl uss" ei ngeze ichnet, sondern 
im Westen am Korasameri . Bateson hat offenku ndig den Südost- und Südwest- Fl uss ver-
wech selt . Zu den Kapriman am Bl ackwater kann der Besuch der M i n di mbi t - M~nner auch 
ni cht geführt haben ; dies fo l gt daraus, dass man sie w~hrend des zeremon iellen Ge-
s pr~ c hs als die abwesenden Feinde erw~hnt . Dann bleibt nur das Iatmul -Dorf Momeri al s 
de r mog l iche Ort, wohin s i ch die Mind imbit-Delegat i on begeben hat. Dies pa sst zu der 
Bezei chnung "Nachbardorf" und erk l ~ rt auch den Umstand, da ss ein zeremoni el les Ge-
spr~c h überh aupt stattfinden konnte ; handelt es s i ch doch um ei ne sehr spezi fi sche 
S. d I l l k d d . . . S h · 131 1t t e es atmu - Vo es , eren notwen 1ge Vo rau sse t zung e1ne geme1nsame prac e 1st 
!m fol gen de n gebe i ch eine Zusammenfass ung des Ber icht es , den Bateson über den Ve r -
l auf und die wei teren Ums t ~ n de des ze remoni el l en Ges pr~c h s in Momer i ve rof fe nt li cht 
hat 132_ 
( 1) Wie gesagt , besta nde n zw i schen Mindimbit un d Momeri f reund schaft li che Bezie -
hun ge n; di ese wurde n in e iner ni cht sehr entfernten Ve rga nge nhe i t ge t rü bt . Ein zer-
stri t t enes Ehe paa r aus Momeri rei ste unter Poli zei - Eskorte nac h Amb unt i, der neu et a-
bli ert en Verwaltungss t ati on der Kolonialregie r ung. Den Grund der Rei se gibt Bateson 
ni cht n ~ her an . Der Ehemann flüchtete unterwegs . Seine Ehefrau und die Truppe der 
Polizisten übernac hteten i n Mi nd imbit. Die Momeri beschuldigten di e Mindimbit, da ss 
diese Frau in jener Nacht von einem Mindimb i t-Mann vergewa l tigt worden se i (raped) . 
(2) In entfern t erer Vergangenheit heiratete eine Anz ahl Frauen aus Mind imbit nach 
Momeri ; sp~ter haben andere Frauen aus Momer i nach Mi ndimbit geheiratet, wodurch das 
Gl e ichgew icht wieder hergeste ll t wurde . Nur eine Heirat, diejenige einer Mindimbit-
Frau namens Mambi , wurde noch nicht kompensiert . 
(3) Ein Mann in Momer i hatte g e genw~rtig einen Stre i t mit seiner Ehefrau, si e 
wei gerte sich, mit i hm Gesch l echtsverkehr zu haben . Ins geheim schickte er eine Nach -
r i cht nach Timbun ke, einem etwa s weite r flussabw~ rts am Se pi k gelegenen Dorf der Ost -
Iatmul, e i ne Anz ahl M~nner sol l e nac h Momer i kommen und seine Frau vergewaltigen. 
Bat eson sagt, "es scheine", das s ei ne solche Behand l un g der ei genen Ehefrau mit dem 
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Normsystem der Iatmu l in Eink lang stünde ( in accordance with tradit ion). Di ese An -
nahme begründet er ni cht, und s i e triff t auch nicht zu. Vergewa l t i gung kommt bei den 
Iatmul vor, und es gibt Kontexte, wo s i e nicht als Verbrechen def iniert wird; dann 
hande l t es si eh um eine r i tue ll e Vergewa l tigung, die Frauen . betreffen kann, die i n 
die geheime Sphare des Mannerhauses eindringen, oder um die Vergewa l tigung fremder 
Frauen. Innerha l b der Dorfgemeinschaft gi l t sie al s Vergehen und kommt se l ten vor. 
Wenn sie vorkommen sol l te, wi rd die betroffene Frau von ihrem Kl an, von ihren Brüdern 
und Schwestern, in Schutz genommen . Ein Beisp iel dafür, dass die Vergewa l tigung als 
Vergehen definiert wird, hat Bateson selbst unter (1) angeführt. In di esem Zusammen-
hang ist es von Bedeutung, dass das Normsystem der Iatmu l dem Ehemann das Recht auf 
de n Korper der Ehefrau eindeut ig abspricht. Masoabwan formu l ierte diese verbind l iche 
ku l ture l le Regel auf seine kunstvol l e Weise: "Du musst immer deine Ehefrau zuerst 
fragen. Die Vagina ist nicht ein Loch im Holz, du kannst sie nicht penetr ieren, wann 
du willst." Wenn die Vergewa l tigung, die Bateson erwahnt, wirkl i ch stattfand , muss es 
die Fol ge ei ner ganzen Reihe besonderer Umstande gewesen sein. Leider hat Bateson 
keine Reise nach Momeri unternommen, um diese Frage aufzuk laren; offenkundig hat er 
weder mit der Ehefrau noch mi t dem Ehemann gesprochen . So kann er über ihre Beziehung 
zueinander keine Angaben machen . 
(4) Die Manner i n Timbunke haben die Ein l adung nicht angenommen, sondern sie nach 
Mindimbit weiter ge le i tet . Die beiden Mi ndimbit-Manner, die diese Nachricht aus 
Timbunke bekommen hatten, beschlossen, nach Momeri zu gehen und dem Ruf des Ehemannes 
zu folgen. 
(5) Diese be iden Manner erdichteten eine Li st, mit der sie ihre eigenen Dorfge-
no ssen i n Mindimbit an der Nase herumführten . Si e gaben vor, die Momeri hatten si ch 
mit Ti mbun ke ve rbünden wo ll en, um Min dimbi t zu üb erfall en - a l s Rac he fü r den Vorfa ll , 
der unter (1) beschrieben wurde. 
(6) Darauf hatten sich ''zehn oder fünfzehn'' Mindimbit-Manner nach Momeri begeben. 
Sie kamen um die Mittagszeit an, und zwischen i hnen und den Momeri entfalteten sich 
geordnete Verhandlungen im Mannerhaus in der Form des zeremon iell en Streitgesprachs. 
Ueber die Themen der Gesprache sagt Bateson folgendes . Di e Mindimbit wehrten sich 
gegen die Verdachtigungen vonseiten der Momeri und behaupteten, es ware eine falsche 
Beschul digung, dass die Momeri - Frau, die mit der Truppe ded Po l izisten i n Mindimbit 
übernachtet hatte, von den Mindimbit vergewa l tigt worden sei. Des weiteren verlangten 
die Mi ndimb i t eine Wiederherste l lung des Gl eichgewichts in den Heiratsbeziehungen 
zwischen Mindimbit und Momeri (im Zusammenhang mit der He i rat von Mamb i , erwahnt un -
ter 2). Drittens sprach man noch von den Kapriman, den gemeinsamen Feinden von Momeri 
und Mind imbit. Am Abend wurde das zeremonie ll e Gesprach unterbrochen . Bateson wurde 
informiert oder folgerte (gather), dass bis dahin über die Einladung, die besagte 
Ehefrau zu vergewalti gen, nichts gesagt wurde . 
(7 ) Dann seien der Ehemann und die Ehefrau, die best raft werden sol l te, einge -
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troffen; Bateson sagt nicht, ob sie ins Mannerhaus kamen oder an einen anderen Ort. 
''Accounts differ as to what followed, but all agree that the woman was held while her 
husband had connection with her, and that some at least of the Mindimbit had connec-
tion with her. From my general knowledge of the people I suspect that all did . " Am 
nachsten Tage habe der Ehemann den Mannern aus Mindimbit zeremonielle Gaben in Form 
von Schmuckstücken und Betelfrüchten übergeben . 
(8) Am nachsten Tage hat man das zeremonielle Gesprach fortgesetzt, bis man sich 
an einer Losung der Streitfrage über Mambi, deren He i rat nicht kompensiert wurde, 
geeinigt hatte: Eine Frau aus Momeri ging freiwillig nach Mindimbit, heiratete dort 
spater einen Mann und lebte mit ihm zufrieden. Es war gerade die Frau, die unter 
Punkt (1) erwahnt wurde und die man angeblich in Mindimbit vergewaltigt hatte. 
(9) Einige Tage nach diesen Verhandlungen wurden zeremonielle Gaben aus Mindimbit 
nach Momeri gebracht. 
Bateson beschreibt dieses Gesprach im Mannerhaus und weitere Umstande, die mit ihm 
verknüpft waren, au f drei Druc kse iten . Er gibt aber nicht an, ob er ein Zeuge des 
Gesprachs war oder ob er sich den Verlauf nur erzahlen liess; er gibt auch nicht an, 
ob er die Erzahlung von jemanden gehort hatte, der selbst am Besuch in Momeri betei-
ligt wa r. Mehrere Umst ande weisen darauf hin, dass Bateson an diesem zeremoniellen 
Gesprach in Momeri nicht teilgenommen hatte : unklare und bruchstückhafte Charakter 
des ganzen Berichtes, die Unsicherheit über die Lage des Dorfes und der fehlende Dorf-
name , sch li ess li ch die Angabe, es se ien "zehn oder fünfzehn'' Manner von Mindimbit 
nach Momeri - bei Bateson zum '' Kwo lawoli- Stamm" - gegangen. Wenn er mit ihnen gega n-
ge n ware, hatte er s i cher eine ge nauere Za hl angeben konnen . 
Bateson versaumt es auch anzugeben, wen diese Momeri-Frau e igentli ch ge heiratet 
hat, die in Mindimbit hatte "geschandet'' werden so ll en und sc hli ess li ch im glei chen 
Dorf ihren Ehemann fand. Bateson sagt auch nichts darüber aus, wann und wie die frühe-
re Ehe dieser Frau mit einem Momeri-Mann aufgelost worden war. Die Mindimbit bestrit-
ten wahrend des zeremoniellen Gesprachs, dass man diese Frau in Mindimbit vergewaltigt 
hatte. Wenn wir ihnen Glauben schenken, konnen wir annehmen, dass es sich unter Punkt 
(1) nicht um eine Gewalttat, sondern um einen normalen gegenseitigen Geschlechtsver-
kehr gehandelt hatte, dem dann eine Heirat folgte. In der Berufung auf die altere 
Heirat von Mambi konnten wir das typische Vorgehen der Herstellung des Gleichgewichts 
'ex post' erblicken, wie wir es im Kap. 19 beschrieben haben. Neue Eheschliessungen, 
nachdem sie zustande gekommen sind, werden auf die bereits bestehende Struktur der 
offenen Verpflichtungen bezogen. Ob unsere Interpretation im vorliegenden Fall zu-
trifft, kann aber nicht entschieden werden. Unklar bleibt auch, welche Funktion die 
List der Mindimbit - Manner erfüllte, die unter Punkt (5) erwahnt wird . 
Die wichtigste Lücke in Batesons Beschreibung sehe ich aber darin, dass er das 
Momeri-Ehepaar (unter Punkt 3) nicht aufgesucht hat, um über die Einladung zur Ver-
gewaltigung und über die Umstande dieser Massnahme Informationen zu gewinnen. Sein 
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Bericht ist deshalb keine ethnographische Darstellung aus erster Hand und bleibt 
(ohne die Befragung der Betroffenen) unverbürgt. Wenn die Iatmul Geschichten in Um-
lauf setzen, mogen sie übertreiben, lügen oder sonst die Tatsachen verzerren . Dennoch 
konnen solche sich widersprechenden und von den Tatsachen abweichenden Berichte einen 
Platz in der ethnographischen Darstellung bekommen, wenn sie klar als Dorfklatsch 
bezeichnet werden. Es trifft nicht zu, dass der Bericht Batesons ein reprasentatives 
Bild des Ehelebens der Iatmul vermitteln würde. "This incident I have given in full 
because it bears on the whole nature of family life and the methods of obtaining wi-
,133 
ves . 
Bateson stellt sich vor, das ganze mehrstündige zeremonielle Gesprach ware nur ein 
Vorwand, eine Fassade für das Vorhaben der Vergewaltigung 134 . Auf Grund meiner "gene-
rellen Kenntnis" der Iatmul kann ich sagen, dass eine solche Vorstellung die Gewichte 
vollig verschiebt. Auch wenn die Vergewaltigung so stattgefunden hatte, wie sie 
Bateson beschrieb, würden die Iatmul-Manner die zeremoniellen Gesprache zumindest als 
gleich wichtig auffassen . 
In seiner zweiten Veroffentlichung aus dem Jahr 1936 finden wir kurze Angaben über 
acht zeremonielle Gesprache. Eines fand in Palimbei statt; es wurde nach Tod und Be-
grabnis T4pmanagwan veranstaltet. T4pmanagwan vom Klan S4mal zu Palimbei war ein gros-
ser Stratege und Mythologe der vorausgehenden Generation; sein altester Sohn Mounobwe 
war zur Zeit unseres Aufenthaltes gegen 60 Jahre alt. "It was a scandal that Hpmanag-
wan had died without passing on hi s esoteric knowledge , and the debate was an enquiry 
as to who se fa ult t hi s was ." Mehr sagt uns Bateson über di esen Anla ss ni cht135 . 
Die übri ge n s ieben ze remoni ell en Ge sprac he fanden in Kanga namun statt, und bei 
all en hat te Mari kins in vom Kl an S4mal zu Ka ng anamun , einer der wi chti gs t en Mann er se i-
ner Ge neration bei de n Zent ral -Iatmu l , e i ne Ro ll e gesp iel t. Se in So hn Ab ra nmer i war 
zur Ze it uns eres Aufenthaltes Uber 60 Jah re alt. Marikins in i s t der einz ige Iatmul-
Ma nn, dem Bateson ein Kompliment abstattet : "In a very few men the admired qu alities 
of both the violent and discreet types were combined, or so it seemed to me . Such a 
man was Marikinsin, who is now dead, but who was the greatest man in Kanganamun. 
Toravi of Angerman has something of the same greatness. Marikinsin was an old man, 
and when I knew him he was an invalid. They said that his sorcery was beginning to 
recoil upon his own head . He was an astonishingly vivid and dramatic orator; when one 
entered his house he would come forward and make a speech of welcome, not unctuous 
but beautifully crisp and hard." 136 Dasselbe konnen wir über den stolzen und char-
manten Abranmeri sagen. 
Zwei von den Mannerhausgesprachen in Kanganamun erwahnt Bateson nur mit wenigen 
Satzen. Man habe über rezente Todesfalle und 4ber den bosen Zauber gesprochen, in den 
Marikinsin verwickelt war 137 . 
Das dritte Mannerhausgesprach erwahnt er nur, um die Autori tat von Marikinsin zu 
bezeugen: "On one occasion [wahrend des Initiationsrituals] the father of a novice 
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was angry because something had been jabbed i nto his son ' s eye . Mari kinsin took the 
side of t he initiators and in the debate wh i ch followed he sudden ly seized a log from 
the f i re on the ground and wi th it belaboured the angry father - who took his pun i sh-
ment in silence.· 138 
Das vierte zeremon iel le Gesprach in Kanganamun betraf einen Skanda l im mbore , d.h. 
im Mannerhaus der jungen Manner. Einer hat in der Nacht ein Ehepaar gesehen, wie es 
im verlassenen mbore kopulierte. Ansch l i essend wurde ein zeremonielles Ges prach ver-
anstaltet und der schul dige Mann gerugt139 
Das fünfte zeremon iell e Gesprach in Kanganamun betraf Kinsin, den grossen Urahnen 
der nowi ni mba , d.h. der Sonnen-Halfte; er taucht auc h in der Ursprungsmyt he auf, die 
uns Masoabwan erzahlte und die wir im Kap. 12 zitiert haben . Kinsin wi rd i n seiner 
Erscheinungsform als Urschlange mit dem sich windenden Lauf des Sepik gleichgesetzt . 
Dies ist das einzige zeremoniell e Gesprach, zu dem Bateson ei nige mythologische Bruch-
stücke mi tteil t . 
"Man hat den mythologischen Anspruc h angegriffen, der Sepik-Fluss sei ein Kl anvor-
fahre [von Marikinsin]. Er forderte die Mitg l ieder sei nes Klanes auf, am Streitge-
sprach nicht teilzunehmen - er selbs t würde die Sache erledigen . Wahrend vi er Stunden 
scharfer Auseinanderset zungen und Bel ei di gungen hat er sei ne Verachtung j enen gegenü-
ber ausgedrückt, die s e i n e Kins in- Sch lange anfechten; am Ende dieser vier Stun-
den hat er vorsatzlich die mythologi schen Geheimni sse der Gegenpartei [des Kl anbundes 
Wenguansap] gelüftet . Er hob eine Yams - Knolle vom Boden auf und bega nn mit dieser im 
Mu nde zu t anzen. Damit deutete er di e Entst ehung der Kultf lóten aus der Yamspfl anze 
an, di e in einer gehe imen Mythe der Gege nseite dargestellt wird. Unmi tte l bar da rauf 
ergab s ich e in Handgemenge im Mannerhaus; Mari kins in bekam ein paar heftige Schl age , 
und man warf ihm e inen Hocker auf den Ko pf. Dann wurde das zeremon ie ll e Gesprach bi s 
zum Abend fortgeset zt , wobei Mari kins ins redneri sche Kraft ungebrochen bli eb . In de r 
Abenddammerung , al s alles vorüber war , sass dieser erschópft e und kranke Mann allein 
an e inem Ende des Mannerhauses und sang mit s trahl enden Augen di e kul tischen Liede r 
seines Klanes . " 
"Wahrend der zeremoni ellen Gesp rache st ellt man immer bes timmte [bedeut ungsvo ll e] 
Objekte aus. Zum Beisp iel wahrend des Streitgesprachs über die mythologische Zuordnung 
des Sepik-Flusses ha t man in der Mitte des Mannerhau ses ei ne Mu schel ket t e aufgehangt, 
die den Fluss reprasentiert . !m Gesprach hat sich [der Kla nbund Wenguansap] auf die 
all gemein aner kannte Tat sache berufen, da s ri esenhaft e Gras, da s an den Sepik-Ufern 
wachst, se i ein mythisches Symbol, das zu seiner klan- resp. halftenspezifischen 
Mythologie gehóre; aus diesem Grund wo l lten sie auch den Anspruch auf den Sep ik al s 
auf ein Symbol ihrer Mythologie erheben. Sie haben einen zeremoniellen Speer [mit 
Obs idianspitze], der mi t einigen Blat t ern des Riesengrases geschmückt war , ins Manner-
haus gebracht; s i e zei gten auf ihn und sagten ' Das i st unser Yambuiwus4! ' [ Yambuiwus4 
i s t der Name eines wich t igen anthropomorphen mannli chen Urahnen der name ni mba , d. h. 
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der Mutter-Ha l fte, zu der auch der Kl anbund Wenguansap gehort; der vorgeführte Speer 
gehort Yambuiwus4, und das Riesengras ist eine seiner Verwandlungsformen]. Di e Gegen-
se i te [der Kl an S4ma l , der zur Sonnen - Ha l fte gehort] behauptete, dass der Fluss mit 
der Urschlange Kinsin gleichzusetzen sei. Marikinsin, der Protagonist dieser Seite, 
schmückte eine der grossen kultischen Trommeln, die im Mannerhaus standen, mit farbi-
gen Blattern; ein Trommelende war namlich in der Form des Schlangenkopfes von Kinsin 
h . "140 gesc n1tzt. 
Das sechste zeremonie l le Gesprach in Kanganamun handelte von der mythischen Ge-
schichte der Sonne . Ueber diese macht Bateson nur wenige unzusammenhangende und miss-
verstand l iche Bemerkungen 141 
!m l etzten zeremoniellen Gesprach, das Bateson erwahnt, ist er selbst aufgetreten. 
Es handelt sich um einen Konflikt zwischen den Dorfautoritaten und aufsassigen jungen 
M.. d . t h tt d . R. l t· · 142 annern, 1e es gewag a en, as wag~n - 1tua zu s oren . 
Tabe l le 22 
Verzeichnis der zeremon iell en Streitgesprache im Mannerhaus, über die 
G. Bateson berichtet 
1 (Momeri) über Heiraten 
2 (Pa l imbei) über das mytholog i sche Wissen vom verstorbenen T4pmanagwan 
3 und 4 (Kanganamun) über rezente Todesfal l e und Zauberei 
5 (Kanganamun) über Konf l ikte wahrend des Initiationsrituals 
6 (Kanganamun) über den Skanda l in mbore 
7 (Kan ganamun) über die mythologische Zuordnung des Sepik-Flus ses 
8 (Kanganamun) über die Sonne 
9 (Kanganamun) über die Storung des wagi n- Rituals 
21 . 5. DIRE KTE VERHALTENSBEOBACHTU NGEN !M MAENNERHAU S 
Bateson beschreibt das Benehmen der Iatmu l -Manner im Mannerhaus : " . . . das Ethos des 
Verhaltens im Mannerhaus ist gleich weit von der Nüchternheit und dem Ernst entfernt, 
die wir mit Kirchen einer bestimmten Konfession verknüpfen, wie von der unterwürfigen 
Ergebenheit, die mit jenen der anderen Konfession verknüpft wird." Bateson me i nt of-
fenkundig den Gegensatz zwischen dem Verhalten der Protestanten bzw . Anglikaner ei-
nerseits und der Kathol iken andet·erseits. "Anstelle der Strenge oder der Demut treffen 
wir [im Mannerhaus der Iatmul] eine Mischung aus Stolz und theatralischer Affektiert-
heit an." 143 
Dort, wo ich "Affektiertheit" gesetzt habe, verwendet Bateson ein unübersetzbares, 
spezifisch englisches Wort 'selfconsciousness' . !m Oxf ord Dict i onary finden wir zu 
diesem Ausdruck die folgende Bemerkung: "esp. of person embarrassed or made theatri -
cal by inability to forget himself in society". Wildhagen-Héraucourt sind sehr la-
konisch und geben weiter nichts als "Befangenheit" an. Wahrig assoziert mit "befangen'' 
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ein paar sinnverwandte WHrter wie "gehemmt, schUchtern, verlegen'' o Die Komponente des 
'embarrassement', respo der Hemmung und SchUchternhei t, is t bei der Frei hei t und Ex-
pansivitat, der die Iatmul fahig sind , sicher nicht am Pla tz, und Bateson wo llte s ie 
auch nicht hervorhebeno Auf seine Fes ts tellung, das "Ethos des Mannerhauses " kHnne 
man als 'a mi xture of pride and hi stri onic self-consciousness ' bezeichnen, folgt eine 
Verhaltensbeschrei bung, aus der uns die latmul-Manner eher als ungehemmte Draufg anger 
entgegentreteno "Wenn ein wichtiger Mann ins Mannerhaus eintritt, ist er si ch bewusst, 
dass das Auge der Oeffentlichkeit auf i hn gerichtet wird ; er reagiert auf diesen Sti-
mulus mit einer Art Ueber-Betonung (ove r-emphasis)o Wenn er hereinkommt, wird er eine 
[auffallige ] Geste machen und mit irgendeiner Aeusserung die Aufmerksamkei t [der An-
wesenden] auf se ine Ankunft lenken o Manchmal wi rd er eine Neigung zu greller Prahlerei 
und zu Ubertriebenem Stolz zeigen (harsh swagger and over-consciousness of pr ide), 
manchmal wird er eher mit derber Komik reagieren (buffoonery) o Aber unabhangig von 
der Riehtung, die se ine Reaktion nimmt , ist sie theatral iseh und oberflaehl ieho Bei-
des, Sto l z oder Clownerie, werden al s seh iekliehes und norma les Benehmen geb i lligto• 144 
Diese Verhaltensbesehre ibung erscheint mir zutreffend o !eh mHehte sie noch erganzen 
und die Uebersetzung einer so l ehen typi sehen Aeusserung be i fUgen, die ein Mann maehen 
kann, wenn er in guter Laune ins Mannerhaus eintritt und die Aufmerksamkeit der An -
wesenden auf s ich lenken will: "Hei, i hr se id alle meine Frauen, und ieh werde eueh 
alle besehlafen!" Diese Bemerkung vereint in sieh 'swagger ' und 'buffoone ry ' auf eine 
vorbildliehe Art und We ise und ist gleieh weit von ' aus t er ity' wie von 'meekness ' ent-
fernt; nur oberflaehli eh finde i ch s ie niehto 
Kehren wir j et zt zu ' sel f- eon sc iousness ' zurUck; wenn wi r dieses Wort ni eh t mit 
"Befangenheit" Uberset zen kHnnen, wi e denn? Oxford Dictionary spr ieht von der Unfahi g-
keit, s ieh se l bst zu vergessen, wenn ma n in ei ner Gruppe ist o lst es aber ein ver-
nUnftiges Ziel , "si eh se lbst zu vergessen" ? Ist es Uberhaupt mHgli eh? Den Ausdruek 
' to forget himse l f' muss man wahrsehe i nli eh ni eht al l zu wHrtli eh nehmen, er wi ll an -
seheinend niehts anderes aussagen, al s da ss man nieht auffa ll en soll o Aueh Bateson 
betont , wenn er das Gegentei l des stolzen mannliehen Auftret ens besehreibt , nieht 
i rgendein "Aufgehen in der Gruppe", sondern di e ' self-eontrol ' o "Di e jUngeren Manner , 
deren Stellung [ in der Oeffentli ehkeit des Mannerhauses] noch nieht gefestigt ist, 
zeigen mehr Selbstbeherrsehung o Sie werden beson nen und zurUekhaltend in das Manner-
haus eintreten und dort ruhig und ernst sitzenooo Es gibt aber kl ei nere Mannerhauser 
f Ur die Knabeno Hier maehen s ie das Mannerhaus-Zeremoniell der Erwaehsenen 'en mini a-
ture ' nae h, indem s i e St ol z mit Komik mi seheno• 145 
!eh habe di e Iatmul -Manner in ih rer F a h i g k e i t , eine l aute und ausdrucks-
voll e Gruppenkommunikation zustande zu br ingen, grandi os gefundeno Bateson ha t im 
se lben Phanomen einen Mange l an Selbstbeherrsehung sehen wol len und das Verha l ten der 
Iatmul al s ei ne U n f a h g k e i t , s i eh se lbst zu vergessen, besehriebeno Der 
umgangssprachli che Begri f f ' sel f-eonsc iousness ' i st mit ei ner eindeutigen negativen 
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Wertung beladen und wird als eine kritisehe Bemerkung verwendet; er gehort in eine 
Kultur, wo 'understatement' als ein Ideal gelten kann. Aber hinter der spezifiseh 
englisehen Aufmaehung verbirgt sieh ein Gegensatz, mit dem wir in Mitteleuropa aueh 
vertraut sind. Wir gehoren zu einer Kultur, die das Spriehwort "Eigenlob stinkt" her-
vorgebraeht hat . 
Bateson war sieh dessen bewusst, dass ethnographisehe Besehreibungen des Yerhaltens 
immer einen Kultur- Konflikt widerspiegeln, d.h. einen Konf li kt zwisehen Personlieh-
keiten versehiedener Ku l turen. Die Ueberlegungen des folgenden Zitats knüpfen zwar an 
seine Gegenüberstellung von mannliehem und weibliehem Ethos innerhalb der latmul-
Kultur an. Wie er aber selbst bemerkt, gelten sie - wohl noeh in hoherem Masse - aueh 
für den Konflikt zwisehen dem Ethnologen und den Mitgliedern einer fremden Gesell-
sehaft, über die er sieh Gedanken maeht. "Eines der wiehtigsten Phanomene, welehes 
uns die Untersuehung des Kontrastes zwisehen versehiedenen Ethosformen zum Bewusst-
sein braehte, ist gewiss jener Widerwille (distaste), den die Personen, die in einem 
besonderen Ethos erzogen wurden, d.h. deren emotionelle Reaktionen auf eine bestimmte 
Weise standardisiert sind, gegenüber einem anderen mogliehen Ethos empfinden. [ ... ] 
Dieses Phanomen [d.h. diese Art Widerwil l e] ist sehr verbreitet, und es befallt selbst 
den Anthropologen, der um eine unvoreingenommene Erforsehung des Ethos bemüht ist . 
Jedes Adjektiv, das er verwendet, ist mit Gefühlen gefarbt und ruft Gefühle hervor, 
wie sie eine Art der Personliehkeit zu einer anderen empfindet. !eh habe das Ethos 
der Iatmul-Manner als theatraliseh, dramatisierend, über-kompensierend, ete. besehrie-
ben, aber diese Worte sind nur eine Besehreibung aus meiner Sieht, d.h. aus der Sieht 
einer Personliehkeit, die in Europa geformt wurde . Meine Stellungnahmen kann man in 
keinem Sinne als absolute Behauptungen auffassen." An dieser Stelle gelang es Bateson 
im Yerlaufe seiner Ueberlegungen, aueh einmal seine Bewunderung gegenüber dem "Stolz" 
der latmul auszudrüeken: "The pride of the men ... may appear to my readers somewhat 
angular and uneomfortable. I found it also splendid. I have not stressed this aspeet 
h .146 enoug ... 
376 
22. MYTHOLOGIE UND SOZIALE STRUKTUR: ZUSAMMENFASSUNG UND PERSPEKTIVEN 
Car, si l 'illusion recouvre une parcelle de vérité, 
celle-ci n'est pas hors de nous, mais en nous . 
C. Lévi-Strauss 
Le totémisme aujourd'hui, Paris 1962, p. 153 
22.1. DER GESELLSCHAFTSTYPUS !M GEGENSATZ ZU DEN KULTURELLEN BESONDERHE ITEN 
In der vorangegangenen Darstellung ordnete ich meine Forschungsergebnisse um zwei 
thematische Schwerpunkte: das Verwandtschaftssystem einerseits, die Mythologie und 
das Ritual andererseits. In beiden Fal len handelt es sich um traditionel l e Themen der 
Ethnologie bzw. der europaischen Spekul ation im allgemeinen, um konzeptuel le Bestim-
mungen, die aus unserer Geschichte, aus unseren gesellschaftlichen Verhaltnissen her-
vorgehen, weniger um Realitaten des Lebens in Palimbei . 
Der eigentliche Erfahrungsprozess, der sich in Auseinandersetzungen mit meinen 
Partnern dort in den Dorfgemeinschaften der Iatmul abspielte, verlief viel drama-
tischer : er sprengte dauernd den konzeptuellen Rahmen, den ich mit mi r gebracht hatte, 
l iess mich auf jeder neuen Stufe der Verti efu ng erl eben , wi e hilfl os und desori entiert 
meine Wahrnehmung war und wie uns icher das Bild , das i ch mir von den fremden Verhalt-
ni ssen ma chte . Wenn der Ethnologe , in diesem gewa l tsamen Erfa hrungsprozess begri ffe n, 
bei konventionel l en Erklarungsmodellen Zuflucht sucht, l ieg t es ni cht nu r an zufa ll i-
gen und individuellen Beschrankungen, durch die er sich ausze ichnet; viel mehr muss 
man den Grund dafUr im strukturellen Wi derspruch sehen, durc h den sich die Lage des 
Ethnologen auszeichnet . Se iner gewohnten sozialen Umgebung beraubt f indet er sich 
in Verhaltnisse versetzt, die von sei nen eigenen heimatl i chen rad i kal verschieden 
s ind; dieser grundlegende Unterschi ed erschei nt dann als unbegreifli che Besonde r~ 
heiten der Menschen, mit denen er in der Fremde Bezeihungen anknUpft. In der Ueber-
beanspruchung, in der emotional en Unvertrag lichkei t und Enttauschung erzeugt der 
brUtende Geist des Ethnologen Ideenschwarme, die weni ger von der fremden Real itat als 
von ei nem drUckenden Konflikt zwischen zwei verschiedenen gesell schaft li chen Forma-
tionen zeugen, zwischen zwei verschiedenen kultu rspezifi schen Personlichkeitstypen, 
zwi schen zwei radika l verschiedenen Motivationen und Reaktionsweisen. 
Der kulturanalyt i sche Aufwand hat Hinderni sse auf zwei Ebenen zu Uberwinden. Der 
Kulturforscher, der sich anschickt, se ine Erfahrung mi t den fremden und fremdartigen 
Menschen in e ine Kulturdarstellung umzuwandeln, begegnet Schwieri gkeiten zweifacher 
Art: auf den er sten Bli ck ist es voral l em di e fremde kulturell e Besonderhei t , zu der 
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eine Beziehung finden muss. Die zweite Kategorie von Schwierigkeiten ist weniger 
auffallig, jedoch um so tiefgreifender: es sind Tauschungen, die sich aus der Fremd-
heit des besonderen Gesellschaftstypus, mit dem man zu tun hat, ergeben. Die Fest-
stellung, um welchen Gesellschaftstypus oder um welche 'espece sociale', wie sich 
E. Durkheim ausdrückt, es sich in einem konkreten Fall handelt, ist eine eigene Auf-
gabe, die mit der Erforschung der kulturellen Besonderheit nicht verwechselt werden 
darf. 
Stellen wir uns nun einen deutschsprachigen Forscher vor: nachdem er sich in die 
Lage versetzt hat, der eigenen, deutschen Literatur, Mythologie, Religion, sozialen 
Struktur und der eigenen deutschen Mentalitat mit Verstandnis zu begegnen, nimmt er 
sich vor, einen fremden Kulturkreis zu untersuchen. Wenn er sich in Frankreich nieder-
lasst, um dort in Gesprachen mit Franzosen zu Erkenntnissen über deren Kultur zu ge-
langen, wird er primar mit Schwierigkeiten der ersten Kategorie zu tun haben, die 
sich aus den Besonderheiten des 'esprit français' ergeben . Vielen ganz grundlegenden 
gesellschaftlichen Strukturen muss er keine grosse Beachtung schenken, er muss sie 
nicht extra untersuchen, weil sie mit seinen heimatli chen identisch sind: die kapi-
talistische Produktionsweise und die entsprechenden Klassengegensatze, der bürgerliche 
Staat, die umgreifenden Verwaltungsstrukturen, Armee, Kirche, politische Parteien; 
aber auch die groben Züge der geographischen La ge im westlichen Europa und eine Ge-
sc hi chte, die trotz der Rivalitat und den gegensatz li chen Interessen zahlreiche ge-
meinsame Züge aufweist . Wenn sich nun derselbe Forscher anstatt dem franzbsischen 
Ku lturkreis dem s l aw i schen zuwenden würde, hatte er neben den Schwier igke iten der 
ersten Kategorie auch mit jenen zu kampfen, die sich aus der Begegnung mit einem fremd -
artigen Gesellschaftstypus ergeben. Nachdem in Russland und in seinen Ko lonien 1917 
die Dynamik des Kapitals zum Erlahmen gebracht wurde und nachdem der sowjetische 
Machtbereich in den Jahren nach dem Zweiten Weltkrieg auf Ost-Europa ausgedehnt wurde, 
entwickelte sich im gesamten slawischen Kulturbereich eine neue, von der westeuropa -
ischen radikal verschiedene gesellschaftliche Formation, ein anderer Gesellschafts-
typus . 
Meine Lage als Emigrant, der zwischen zwei Welten und in jeder von beiden fremd 
und zuhause ist, führte mich dauernd an die Konturen eines auffalligen Widerspruchs 
heran. !eh kam nicht umhin, immer wieder zu erleben, wie meine westeuropaischen 
Freunde, deren Scharfsinn ich schatzte, grotes ken Tauschungen über die gesellschaft -
lichen Verhaltnisse in der Tschechoslowakei, meinem Heimatland, unterliegen, wenn 
sie nicht langere Zeit im Ostblock gelebt haben, und dass oft die besten lnformationen 
die Missverstandnisse ni cht beheben kbnnen . Sowohl die grbsseren historischen Erei g-
nisse al s auch weni ger bedeutsame Züge des gesellschaftli chen Lebens, Erei gni sse des 
Alltags, Tendenzen im Familienleben, gan gige Einstellungen, all es Phanomene, die ei-
gentlich sehr ahnlich den entsprechenden Ph anomenen in West -Eu ropa aussehen, erhiel ten 
im Zu ge der Herausbildung des neuen Gesellschaftstypus einen neuen Stellenwert; ihre 
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Bedeutung hat sich so wesentlich gewandelt, dass jeder spontane Versuch meiner west-
europaischen Bekannten, diese Bedeutung einzuschatzen, aussichtslos bleibt. Dasselbe 
gilt von den Slawen, die wenig Erfahrung mit dem westeuropaischen Gesellschaftstypus 
ha ben . 
Die ku lturellen Besonderheiten der slawischen Nationen stellten für meine Bekannten 
hier eigentlich noch ein relativ leicht überwindbares Hindernis dar, und die wirkli -
chen, entscheidenden Erkenntnisprobleme wurden augenscheinlich durch die Fremdheit der 
Grundzüge des gegebenen Gesellschaftstypus bedingt. Diese Kategorie von Schwierigkeiten 
ist ein Aergernis, weil die Grundzüge einer gesellschaftlichen Formation von hohem Ab-
straktionsgrad sind. Die kulturellen Besonderheiten fallen schon beim ersten kurzen 
Besuch in einem fremden Land auf. Die Grundzüge eines fremden Gesellschaftstypus über-
haupt wahr- und ernstzunehmen, würde einen langeren Erfahrungsprozess mit den sozialen 
Verhaltnissen in dem betreffenden Land voraussetzen, und gar eine Vertrautheit mit 
diesen Grundzügen bleibt ohne beachtlichen analytischen Aufwand unerreichbar . 
In kristallklaren Worten sc hildert E. Durkheim die hoffnungslose Situation des 
Forschers, der nicht erkennt , wie wichtig die analytische Feststellung des Gesell-
schaftstypus ist: "Pour l 'historien, les sociétés constituent autant d'individualités 
hétérogenes, incomparables entre elles. Chaque peuple a sa physionomie , sa constitution 
spéciale, son droit, sa morale, son organisation économique qui ne conviennent qu ' à 
lui , et toute généra li sa tion est à peu pres impos s ible. Pour le philosophe, au contrai-
re, tous ces groupements particuliers, que l 'on appe lle les tribus , les cités , les 
nations, ne sont que des combina i so ns contingentes et proviso i res sa ns réalité propre . 
!l n' y a de réel que l 'humanité et c 'est des attributs généraux de la nature humaine 
que découle toute l ' évo lution soc iale. Pour les premiers, par conséquent, l 'histoire 
n'es t qu'une suite d'événements qui s'enchainent sans se reproduire; pour les seconds, 
ces rnêmes événements n'ont de va l eur et d'intérêt que comme illustrations des lais 
générales qui sont inscrites dans la constitution de l 'homme et qui dominent tout le 
déve lo ppement historique. Pour ceux - là, ce qui est bon pour une société ne saurait 
s'appliquer aux autres . Les conditions de l 'état de santé varient d'un peuple à l 'autre 
et ne peuvent être déterminées théoriquement, c'est affaire de pratique, d'expérience, 
de tâtonnements. Pour les autres, elles peuvent être calculées une fois pour toutes et 
pour le genre hurnain tout entier. !l semblait donc que la réalité sociale ne pouvait 
être l ' objet que d'une philosophie abstraite et vague ou de rnonographies purement 
descriptives. Mais an échappe à cette alternative une fois qu'on a reconnu qu'entre 
la multitude confuse des sociétés historiques et le concept unique, mais idéal, de 
l 'humanité, il y a des intermédiaires : ce sont les especes sociales. Dans l 'idée d'es-
pece, en effet, se trouvent réunies et l 'unité qu'exige toute recherche vraiment 
scientifique et la diversité qui est donnée dans les faits ... • 147 
Wir wo ll en den folgerichtigen Forderungen Durkheims nachkommen und die Frage 
ste ll en, we l ches al so die Grundzüge des Gese ll schaftstypus seien, mit dem wir in 
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Papua Neuguinea zu tun haben. Welche Grundzüge sind es, welche ' propriétés characté-
ristiques', die sich aus dem gesamtgesellschaftlichen Gefüge ergeben und die erst 
den besonderen Stellenwert aller sozialen Phanomene- sei es die Verwandtschaftster-
minologie, die Klanstruktur, die mythischen Geschichten, die Meditation, die Div ina-
t ion, das transvestitische Ritual oder der zeremonielle Gabentausch - erkennen lassen? 
Die Sozialwissenschaft hat uns noch keine allgemeine Theorie der Gesellschaft an 
die Hand gegeben, die befriedigende praktikable Antworten auf dieses Fragen mog li ch 
machte. Bis heute schlagen wir uns mit der faulen Krücke der negativen Bestimmungen 
herum: im Gegensatz zu den sogenannten Hochkulturen bezeichnen wir die Gesellschaften 
der Primitiven und Wilden al s klassenlos, staatenlos, schriftlos, akephal, vorindu-
striell. .. 
Der bedeutendste schopferische Beitrag zur Losung dieser Aufgabe, die umfassendsten 
Anregungen, die einmal zu einer positiven Bestimmung der Grundzüge des klassen l osen 
Gesellschaftstypus führen konnten, finden sich, meiner Meinung nach, zunachst und vor 
allem in der Arbeiten vo n Marshall Sahlins The domestic mode of production (1972) und 
Culture and pract ical reason (1976); dann in denen von Pierre Clastres La société 
cont re l 'Etat (1974); und schliesslich auch bei Claude Mei l lassoux (1975) , wenn man 
s i ch durch den Starrsinn nicht storen lasst, mit dem er seine gradlinigen evolut ion i -
stischen Konzeptionen vertritt. Den allgemeinsten Ausgangspunkt in einem solchen Unter-
fangen hat Clastres wie folgt umschrieben: "L 'extrême diversité des types d 'organisa-
tian socia l e, le foisonnement, dans le temps et dans l 'espace, de soci ét és dissemb l a-
bles, n'empêchent pas cependant l a possib ilité d'un ordre dans l e di scont inu, l a pos-
sibilité d'une réduction de cette mu l t ip li cité infin i e de différences . Réducti on 
massive puisque l 'h is toire ne nous offre, en fai t, que deu x types de sociétés abso-
lument irréductibles l 'un à l 'autre, deux macroclasses dont chacune rassemb l e en soit 
des soc iétés qui, au-delà de leurs différences, ont en commun que l que chose de fon-
damenta l. !l y a d'une part l es soc i étés primitives, ou soc iétés sans Etat, i l y a 
d 'autre part l es sociét és à Etat. "148 
Es i st , ohne Zweifel, ausserordentlich wi chti g, in Rechnung ~u ziehen, dass es auf 
der Insel Neuguinea - vor dem Au f bau de r koloni alen Admin istration - keine Macht - oder 
Kulturzentren gab, d.h. dass jede Dorfgemeinschaft ihr eigener Machthaber war und ihre 
eigene kulturelle Identitat besass; es i s t gleichermassen wichtig zu sehen , dass es 
auf dieser Insel in de r vorkoloni al en Zeit keine struktu re l le Unglei chheit der okono-
mischen Machtstellungen gegeben hatte . Jede Siedlung, eingebettet i n e in Netz von 
okonomi schen, verwandtschaftlichen und feindschaftlichen Bez i ehungen zu ei ni gen weni-
gen umliegenden Gemeinschaften, genoss in diesem ursprüngl i chen Umfeld eine autonome 
Stellung . !m Innern zeichneten sich diese Gemeinschaften du rch eine ega l itare sozia l e 
Struktur aus, wenn man die Beziehungen unter den einzelnen Ha ushal ten und unter de n 
Verwandtschaftsverbanden ins Auge fasst. Ausbeutungs- und Herrschaftsverhaltnisse 
waren hier unbekannt; das heisst aber nicht, dass es hi er ke inen gesel l schaf t l i chen 
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Konflikt, keine Reibungen, keine Gewalt, kein Machtgedrange, keine Hierarch ie, keine 
Autoritat und keine Bitternis gegeben hatte. 
In unserem Unterfangen, die Grundzüge des klassenlosen Gesellschaftstypus zu zeich-
nen, werden wir uns zunachst mit drei dynamischen Verhaltnissen befassen: erstens mit 
dem Verhaltnis zwischen dem Produktionsprozess und seinen unmittelbaren institutio-
nellen Formen, den Kooperationsgruppen und Haushalten; zweitens zwi schen der Produk-
tions- und Tauschstruktur und den institutionellen Formen des Verwandtschaftssystems, 
im besonderen der Kl anstruktur, wobei wir uns auf das spezifische Problem der Heirats-
regelung einlassen in der hochst kon kreten Form der periodisch auftretenden Partner-
knappheit; drittens das Verhaltnis zwi schen den erwahnten Institutionen und dem mytho-
logischen System, d. h. dessen Zuordnungsfunktionen in Zusammenhang mit der Verteilung 
der dorfeigenen natürlichen Ressourcen in einer egalitaren Machtstru ktur . 
Die Ergebnisse, die aus dieser Darstellung hervorgehen, betreffen das soziale Sy-
stem in seiner Ganzheit, seine Gliederung, seine Widersprüche und seine Dynamik. An-
schliessend, bei der Betrachtung der l iterarischen und der mystischen Funktionen der 
Mythologie, schlagen wir den umge kehrten Weg ein und gehen vom Individuum, von seinem 
Selbstverstandnis und von seiner Sicht des sozialen Systems aus. Hier geht es um die 
Spiegelung der Gruppendynamik in den ind ividuellen Phantasien, ihren Niedersch l ag in 
den kollektiven Formen des Bewusstseins und um die psychophysische Ei nhe i t des Indi-
viduums, wie s ie in der Ritual gemeinschaft erscheint. 
22 . 2. DAS VERHAELTNIS ZWISCHEN DEM PRODUKT IONSPROZESS UND SE INEN UNMITTELBAREN 
INSTITUTIONELL EN FORMEN 
Die effektiven Kooperationsgruppen , wie s ie sich im Alltag einer klassenlosen Ge-
meinschaft zu dem einen oder anderen Zwec k konstituieren, konnen eine sehr verschie-
dene Grosse und Zusammensetzung aufweise n. Gerade dieser Umstand , dass sie ke ine fest 
umri ssene organi satorische und institutionelle Form besitzen, st eht im scharfen Gegen-
satz zu den Verhaltni ssen in den europa i schen hochentwickelten Kl assengesellschaften, 
wo die Kooperationsgruppen im Rahmen der Betriebsstruktur eine rationalisierte und 
st arre Form angenommen haben, entsprechend den Anforderungen der Technol ogie und der 
effiz ienten Kontrolle über di e Arbei terbel egschaft . 
In den klassenlosen Gemei nschaften bilden sich mehr oder weniger flüchtige Arbeits-
koll ektive und zerfa ll en wieder in Abhangigkeit von der aktuell en Beziehungsstruktur ; 
für ihre Zusammensetzung sind - neben den tech nol ogischen und den minima len organisa-
torischen Anforderungen , die beachtet werden müssen - solche Faktoren ausschlaggebend 
wie Zune igungen und schlechte Launen, Schwagerschaft sbeziehungen oder nachbarschaft-
l iche Bündni sse , Freundschaft und Feindschaft. Ob eine Arbeit du rchgeführt wi rd oder 
ni cht, wo si e stattf i nden wird und wie lange Zeit sie beanspruchen darf, wie gross 
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die Gruppe sein wird und ob eine besondere Person teilnehmen wird oder auch nicht, 
bleibt stets im individuellen Ermessen der Betroffenen; jedermann wi rd jedes Mal sei-
ne Entscheidung treffen müssen in Abhangigkeit von der aktuellen Situation und den 
momentanen Neigungen und Bedürfnissen. 
Weder das Tempo des Arbei tsprozesses noch das Produktvolumen ode r di e Abschluss-
termine werden durch eine übergeordnete Instanz diktiert. So kann der Arbe itende dies 
alles selbst bestimmen; in lockerer Zusammenwirkung der Gruppenmitglieder und in di-
rektem Bezug zur technischen Notwendigkeit bzw. zu den eigenen Bedürfnissen ergeben 
sich gemeinsame Beschlüsse von kurzfristiger Gültigkeit. Die Arbeits perioden konnen 
nach Belieben mit Musse, Witz und Ritual spieleri sch durchsetzt werden. 
Von Kultur zur Kultur, von Gesellschaft zu Gesellschaft sind die Formen, in denen 
die effektiven Kooperationsgruppen erscheinen, sehr verschieden, und das Ausmass ihrer 
Unbestandigkeit und Offenheit bzw. der Verfestigung ihrer Struktur variier t betracht-
lich je nach dem, ob wir es mit einer Sammler- , Fischer-, Viehzüchter- oder Pflanzer-
Oekonomie zu tun haben. Je enger die Produktionsstruktur mit dem vegetativen Zyk l us 
einer Nutzpflanze verflochten ist, eine um so festere Struktur und stabilere, sich 
wiederholende Zusammensetzung werden die Kooperationsgruppen aufwei sen. So lange es 
s ich jedoch um eine autonome klassenlose Geme i nschaft handelt, erreichen di e Struk-
turierung und der Organisationszwang in den effekt i ven Kooperationsgruppen nie jenen 
Grad der Rigiditat, der für die Verhaltnisse in den modernen sowie archa i schen Klassen-
gesell schaften charakteri sti sch i st . 
M. Sahlins hat überzeugend an zahlreichen ethnographi schen Bei sp i elen gezeigt, 
dass nicht die aktuellen Produktionsformen, d.h. ni cht di e effekt iven Koope rations-
gruppen, sondern die Haushalte al s di e wesentli chen strukturell en Einhe i ten der 
klassen l osen Gemeinschaft betrachtet werden müssen. In allen Typen der kl assenlosen 
Gemeinschaften finden wir keine spezialisierte okonomische Rollen (oder , wenn sie 
auch vorhanden sind, haben sie eine untergeordnete Bedeutung); das ganze breite Spek-
trum der okonomi schen Akt i vitaten wird in zwei grossere Gruppen aufgeteilt, die dem 
Mann und der Frau zugeordnet sind . Diese zwei hauptsachlichen okonomischen Roll en 
set zen voraus , dass ein Ehepaar oder einfach ein Ma nn und eine Frau über l angere Zeit-
perioden hinweg in einer disziplinierten Weise zusammenwirken, ihre Produ kte und ihre 
Arbeitsleistungen dauernd, von Tag zu Tag, austauschen. Es kommt nicht so sehr darauf 
an, welche Arbeiten dem e inen und welche dem ande ren Geschlecht zugeordnet werden, 
sondern darauf, dass - bei der gegebenen Zweiteilung - di e okonomische Exis t enz ohne 
eine laufende Tauschbeziehung mit dem anderen Gesch l echt unmogli ch bleibt. In der 
Institution des Haushal tes werden di e Arbeits leistungen von je zwei Personen, e inem 
Mann und einer Frau, aufeinander bezogen; diese sorgen in gemeinsamer Erfü llung ihrer 
Pflichten und unter den Bedingungen der gegensei tigen Kontro lle dafür, dass die Pro-
duktion in dem Masse aufrechterhal ten wird, das für die Lebenserhaltung notig i st. 
Der Haus halt, in dem das Produkt se iner Mitglieder , einschliess l ich der Kinder und 
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der geschwachten Alten dauernd zusammengelegt und wieder verteilt wird, bildet einen 
festen Punkt in der Dynamik der weitreichenderen Beziehungen, deren Strange die klas-
sen l ose Gemeinschaft als Ganzes durchziehen; wenn die Haushaltsmitglieder ihren engen 
Kreis verlassen, um im Alleingang oder in irgendeiner Art effektiver Kooperations-
gruppe den anfa llenden produktiven Tatigkeiten nachzugehen, wird ihr okonomisches 
Denken und Handeln durch d1e Bedürfnisse ihres Haushaltes bestimmt, und das Produkt, 
das s ie erarbeiten, wird - wenn sie es nicht alleine konsumieren - dem Hau sha lt zu-
geführt. 
Es ist von ausschlaggebender Bedeutung für die egalitare Struktur der klassenlosen 
Gemeinschaften, dass ihre konstitutiven Einheiten, die Haushalte, sich durch struk-
turelle ldentitat auszeichnen, wenn sie auch- in Abhangigkeit von den Entwicklungs-
phasen der Elementarfamilie und von den Wechselfa llen der Sterblich ke it- period isch 
verschieden gross und verschieden zusammengesetzt sind . Ein Haushalt sieht sich stets 
von anderen gleichartigen Haushalten umgeben, wird nie mit okonomischen Einheiten einer 
anderen Grossenordnung konfrontiert; all e Kooperations- und Tauschbeziehungen seiner 
Mitglieder führen zu Partnern, die sich i hrerseits auf ahnliche Haushalten stützen. 
Man muss al so bei der Beziehungsanknüpfung nie mit einem strukturell überlegenen okono-
mischen Machtpotentia l rechnen. Kurz und bündig: auf der okonom i schen Ebene gleichen 
die konstitutiven Einheiten einer klassenlosen Gemeinschaft einander wie die Kartof-
feln in einem Sack. 
In den Tauschbeziehungen unter den Haushalten spielt der Realtausch infolge dieser 
strukturellen ldentitat der Wirtschaftssubjekte eine sekundare Rol l e. Da jeder Haus-
halt den grossten und den wichtigsten Tei l dessen, was er braucht, selbst produzieren 
kann, haben die meisten Tauschakte, formell gesehen, einen tautologischen Charakter; 
in Wirklichkeit kann man sie treffender als Akte der gegenseitigen Hilfe bezeichnen. 
Wenn i ch in einem Moment ein Produkt oder eine besondere Arbeitsleistung benotige, 
kann ich sie nach entsprechenden Verhandlungen mit Mitgliedern anderer Haushalte er-
halten, um ihnen zu einem spateren Zeitpunkt ein Produkt derselben Art zurückzugeben 
oder eine gleichartige Lei stung zu ihren Gunsten hervorzubringen. Dieser für unser 
Verstandn is so eigenartige Grundzug der Tauschverhaltnisse offenbart sich auf spek-
takulare Weise in den Kreislaufen des zeremoniellen Tausches. 
22 . 3. DAS VERHAE LT NIS ZWISCHEN DER PRODUKTIONS- UND TAUSCHSTRUKTUR UND DEN 
INSTITUTIONELLEN FORMEN DER VERWANDTSCHAFTS- UND SCHWAEGERSCHAFTSBEZIEHUNGEN 
Wie die Institutionen, die wir Verwa ndtschaft ssystem nennen, mit der okonomischen 
Struktur der klassenlosen Gemeinschaften, deren Grundzüge wir gerade hervorgehoben 
haben, zusammenhangen, ist eine noch nicht befriedigend geloste Frage. Die formali-
stische Verwandtschaftsethnologie kümmert sich wenig darum; die al tere Ethnologie von 
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L.H. Morgan bis M. Fortes hat die Bedeutung der Verwandtschaft für die Strukturierung 
des gesamtgesellschaftlichen Gefüges überschatzt; die marxistische Forschung, wie sie 
C. Me il lassoux vertritt, versucht vergeblich, einer mechanistischen Aus legung des 
Basis-Ueberbau-Verhaltnisses folgend, die Besonderheiten der Verwandtschaftssysteme 
direkt von den okonomischen und technologischen Gegebenheiten abzuleiten. Es ist noch 
verfrüht, allgemeine Aussagen über die Verwandtschaftssysteme des klassenlosen Ge-
sellschaftstypus zu machen, da es bis jetzt nicht ge l ungen ist, in der ungeheueren 
Vielfalt dieser Systeme ihre funktionellen Grundzüge zu erkennen. !eh beschranke mich, 
von meiner eigenen Erfahrung ausgehend, auf Gesel l schaften mit Klanstruktu r, d. h. auf 
solche, die sich aus mehreren miteinander verschwagerten exogamen unilinealen Abstam-
mungsgruppen zusammensetzen, und auch hier auf den papuanischen Typus mit kompaktem 
Heiratsareal und mit relativ kleinen exogamen Einheiten. 
Die Institution des Klanes erfüllt hauptsachl ich zwei Funktionen: als eine Korper-
schaft, die sich im Verlaufe der Generationen immer wieder erneuert und sich selbst 
gleich bleibt, d. h. ihre strukturel le und symbolische ldentitat bewahrt, garantiert 
der Klan seinen Mitgliedern das Grundrecht des f r eien Zugangs zu den natürlichen 
Ressourcen im Rahmen des klanspezifischen Anspruches auf einen Sektor des dorfeigenen 
Gebiets; es gibt keine landlosen Subjekte in den Dorfern der latmul . 
Auf der anderen Seite ist der Klan Instrument der Heiratsregel ung: die Klanbrüder 
und Klanschwestern (nach unserer Begrifflichkeit gehoren dazu auch Paralle lvettern 
und Parallelbasen) dürfen nicht miteinander heiraten. Jede aktuell e Heirat verbindet 
al so zwei Kl ane mi teinander in einem famili al en, okonomischen , polit ischen, zeremo-
niellen und re li giosen Bündni s . Die Heirats - und Schwagerschaftsbeziehungen eines 
Klanes s ind - der Zah l seiner verheirateten Mitglieder entsprechend - vielseitig. Ein 
Kl an von durchschnittlicher Grosse ist, sowohl du rc h die Heiraten seiner vers t orbenen 
Mitglieder als auch durch die aktuellen Heiraten, fast mit allen übri gen Klanen der 
Dorfgemeinschaft verbunden. Zu einem gegebenen Zei tpunkt jedoch und vom Standpunkt 
des einzelnen Menschen aus sind es immer nur wenige Schwagerscha ftsbeziehungen, die 
von grosse rer Bedeutung sind . 
Ein patrilinearer Klan der latmul f ügt in der Regel eini ge wenige Hausha lte zu -
sammen, deren mannliche Mitglieder miteinander verschwistert sind, d. h. einen geme in-
samen mannlichen Vorfahren haben. Die Ehefrauen dieser Manner , d.h. die we iblichen 
Mitglieder derse lben Haushalte, gehoren infolge der Exogamieregel zu anderen patr i -
linearen Klanen, di e ihrerseits auch ei n Gefüge von einigen Haushalten darstellen. 
Vom Standpunkt eines besonderen Haus haltes aus gibt es al so immer einige weitere 
Haushalte, mit denen auf der Grundl age naher Verwandtschaft, naml i ch der Verschwi -
st erung, Beziehungen manni gfalti ger Art unterhalten werden konnen: auf der Seite des 
Ma nnes die Haushalte seiner Brüder (sein patri linearer Kl an) und auf der Seite der 
Frau die Haushalte ih rer Brüder (ihr patrilinearer Klan); die Bez iehungen unter den 
Nachkommen ei ner Reihe von Schwestern sind nicht minder wichtig oder minder bewusst, 
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werden aber ausserhalb der patrilinearer Klanstruktur konzeptualisiert. 
Diese drei Typen von Beziehungen unter den Haushalten stellen sich als ein Netz 
verwandtschaftlicher Verhaltnisse dar, als ein Feld , in dem sich die potentiellen 
Partner für all die verschiedenartigen kooperativen Gruppen befinden. Jedoch für die 
Wa hl der einzelnen Partner und für das Zustandekommen der Arbeitsgruppe ist nicht das 
blosse Faktum der natürlichen Verwandtschaft au sschlaggebend, sondern die wirklich 
vorausgegangenen Beziehungsentwicklungen und die aktuelle Beziehungsstruktur. Die De-
finition de r Klanstruktur als einer semantischen und ideologischen Struktur beruht 
zwar ganzlich auf der natürlichen Verwandtschaft : sowohl die Konstitution der einzel-
nen Klane, d.h. das Verhaltnis des lndividuums zu seinem eigenen Klan, als auch die 
wechselseitigen Verh altnisse unter den Klanen, ihre Schwagerschafts- und Bruderschafts-
verhaltnisse, werden als verwandtschaftliche Verhaltnisse dargestellt. Dennoch sind 
die beiden wichti gen Funktionen de r Klanstruktur - die Regelung der Erbfolge, d. h. 
die Kontinuitat in der Zuordnung der natürlichen Ressourcen, und die Heira t sregelung 
- ni cht einfach durch die gegebene Ab stammungsstruktur determiniert. Die Regelungen, 
um die es hier geht (seien es die kulturspezifi schen institutionell en Grundstrukturen 
oder die von Fall zu Fall verschiedenen besonderen Losungen), werden mit Hilfe der 
natü r li chen Ab stammungss truktur ledi gli ch au sgedrü ck t . Es handelt sich jedesmal um 
bewusste orga ni satori sche Mass nahme n, die im Zusammenh ang mi t der Zuordnung der na-
tü rli chen Ress ourcen und de r Ve rteilung der Hei ratspartner ge t rof fen werden, um Ent -
sc heidungsp rozess e , die zu insti tut ionell en Los un ge n gefüh rt haben; das Ergeb ni s die-
ser Vorga nge und i hre strukture ll en Grundzüge werden mi t Hilfe der Gegebenheiten der 
natürl ichen Verwandtschaft sverh altni sse l edi gli ch umsc hri eben. Di es zei gt s i ch sehr 
sc harf dara n, wie di e Exogami eg ren ze von den Kl analtesten manipuli ert wird, ander-
se i ts daran, das s ni cht weniger al s drei verschiedene Heiratsregeln nebeneinander 
bestehen, von denen je nach den konkreten Bedürfni ssen die passende ausgewahlt wird; 
und schliesslich daran, dass die gleichmas si ge Verteilung der Res sourcen gewahrleistet 
wird t rotz der ungleichmassigen Entwicklung des Umfangs der einzelnen Klane. 
Fü r das Funktionieren der In stitutionen, die wir als Verwandtschaftssystem bezei ch-
nen, insbesondere der Klanstruktur, und für die Form, die sie ihren Fun ktionen ent-
sprechend annehmen, s ind die konkreten Aufgaben der Ressourcen- und Heirats partner-
verteilung ausschlaggebend, d.h. die soziale Dynamik der Au seinandersetzungen unter 
den Haushalten sowie unter den Klanen , und nicht die einfachen Fakten der Verwandt-
schaft; die letzteren bestimmen lediglich die semantische Struktur, die im Denksystem 
der latmul die Grundzüge dieser Institutionen zum Ausdruck bringt und damit ihr Funk-
tioni eren ermoglicht. 
Je nach den Wechselfallen de r menschli chen Fruchtbarkeit und der Sterblichkeit 
kann die Zahl der Mitglieder der einzelnen Kl ane sta r k anwachsen ode r umgekehrt ab-
nehmen; unter Umstanden kann ein Klan - in der mannlichen oder gar in beiden Abstam-
mun gs l inien - aussterben. Wenn ein Klan besonders stark anwachst, hat dies zur Fol ge, 
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dass eine immer grossere Zahl junger Menschen vom Heiratsverbot betroffen wird. In 
einem solchen Falle konnen die Aeltesten des Klanes beschliessen, dass sie eine Zwei-
teilung vornehmen. So wird die Grosse der exogamen patrilinearen Verwandtengruppen in 
Grenzen gehalten, die für eine moglichst reibungslose Schliessung neuer Heiratsbe-
ziehungen günstig sind. Die Klanteilungen der Vergangenheit haben sich in der Insti-
tution des Klanbundes niedergeschlagen: nach einer Zweiteilung bestehen nun anstelle 
eines Klanes zwei, und di ese betrachten sich al s zwei Bruderklane, da sie einen realen 
gemeinsamen Vorfahren haben. Nach weiteren Teilungen enstehen Klanbünde, die mehrere 
einzelne Bruderklane zahlen. Mehrere Klanbünde zusammen bilden eine Mannerhausgemein-
schaft, die gleichzeitig eine lokale Einheit ist und als Dorfteil bezeichnet werden 
kann. Die Heiraten und die darauffolgenden Schwagerschaftsbeziehungen unter den Klanen 
durchkreuzen die Struktur der Bruderschaftsverhaltnisse oder doppeln diese nach, d.h. 
verlaufen parallel zu ihnen. 
Ein Klan alleine kann weder seinen Lebensunterhalt noch seine Fortpflanzung si-
chern. Es müssen dauernd Heiratspartner für seine heranwachsenden adoleszenten Mit-
glieder da sein, die die Bildung der Haushalte ermoglichen; dadurch erst kann die 
neue Generation zur Welt gebracht und gleichzeitig ihr Unterhalt gesichert , d.h. die 
Produkti on durch di e unterschiedlichen Arbeitsleistungen der beiden Elternteile im 
notigen Umfang aufrecht erhalten werden. Das s di e Aufgabe , einen Heirat spartner zu 
finden, al s erstrangiges gesell sc haftli ches Problem aufzufassen ware , will un s , den 
europai sc hen Beobac htern, ni cht einl euchten. Am ehesten konnen noch Leute , di e mi t den 
Ve rh al t ni ssen in den bauerli chen Fami li enbet ri eben Eu ropas - di e auch auf zwei komple-
menta ren okonomis chen Rollen gründen- vertraut s ind, di e Situation eines i atmuli schen 
Klans einsc hatzen; Leuten wie wir, die au s dern s tadtischen Bürgertum stammen, wo die 
Ehegemeinschaft resp. der Haushalt beinahe alle produkt ·iven Funktionen eingebüsst hat, 
fehlen die entsprechenden Erfahrungen. In unserer Massengesellschaft stellt sich das 
Problem des Heiratspartners, wenn überhau pt, als ein individuelles und ein subjektives 
dar; objektiv gesehen gibt es - bei der grossen Mobilitat der Individuen - immer ge-
nug potentielle Heiratspartner. 
C. Meillassoux gelang es, im Gefolge von S.L. Washburn und C.S. Lancaster, die 
besondere Stellung des Heiratsproblems in der klassenlosen Gesellschaft, d.h . seinen 
objektiven Charakter, zu erkennen. Es handelt sich dabei wahrscheinlich um einen der 
wichtigsten Grundzüge dieses Gesellschaftstypus. Ausgehend von den biologischen Gege-
benheiten der menschlichen Fruchtbarkeit lasst sich berechnen, dass in einer Gemein-
schaft, die keine Heiratspartner von aussen bekornmt, etwa hundert Paare notwendig 
sind, damit Nachkommen in ausreichender Zahl zur Welt gebracht werden und das Zahlen-
verhaltnis zwischen Knaben und Madchen annahernd ausgewogen ist. Diese Bedingung er-
füllt erst eine Gemeinschaft von rund 500 Mitgliedern, die Kinder und die abhangigen 
Alten eingeschlossen. Die technische Ausrüstung und die spezifischen sozialen Formen 
der Produktion ermoglichen jedoch bereits viel kleineren klassenlosen Gemeinschaften 
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eine autonome okonomi sche Ex i stenz . Wenige Hausha l te, bereits fünf oder sechs , konnen 
eine Dorfgemeinschaft gründen und i hr okonomisches Ueberleben aus e igenen Kraften s i-
chern . Eine so l che Gemei nschaft, die gegen 80 lndividuen zahl t, kann aber nicht als 
ein gesch l ossenes He i ratsareal existieren, da die Mehrheit i hrer Ado l eszenten - in 
dem Zeitpunkt, wenn sie heiratsfahig werden - keine dem Alter und dem Geschlecht nach 
geeigneten Heiratspartner vorfinden würden. In einer solchen Gemeinschaft, müsste man, 
wenn i hre Reproduktion gewahr lei stet werden sol l te, entweder di e lnzestschranke l ok-
kern oder Bündn i sse mi t anderen Gemeinschaften anbahnen, die Hei rats - und Schwager-
schaftsverha l tn i sse moglich machen würden . 
Die grosseren Dorfgemeinschaften der Iatmu l , zu denen auch Pa li mbe i ge hort , zahlen 
zwi schen 500 und 1000 Mitgliedern, die Abgewanderten eingeschl ossen, da diese we i ter-
hin zum Heiratsareal des Dorfes gehoren; sie setzen sich aus 60 bis 100 Haushalten 
und 20 bis 30 patri l inearen Klanen zusammen. Gemeinschaften von dieser Grosse haben 
kein echtes Reprodukt ionsproblem mehr und bi l den i n der Tat fast geschlossene Heirats-
areale: weniger als 2% der Eheleute von Pal imbei stammten aus den uml iegenden Dorfern. 
Dennoch bi l den di e Heiraten und ihre besonderen Umstande e ine Art Brennpunkt des ge -
sel l schaftli chen Lebens : die Heiratsrege l n oder die Unregel massigkei t der Verbindung, 
die Aufwendigkeit des Heirats ritual s und di e Gabenmenge, die bei der Heirat in den 
zeremoniell en Kre islauf ei ngehen sol l - all das sind überaus wichtige Fragen, die 
besprochen, geklart und zu einer zufriedenstellenden Losung gebracht werden müsse n, 
zuweil en jedoch zu ernsthaften Spannungen führen . Die He i ra t stellt eine hervorragen-
de Gelegenheit dar, be i der man ni cht umhin kann, die aktuell en Beziehungen unter den 
bete i l igten Klanen zum Au sdruck zu bringen. Es geht jedoch den Al ten nie darum, di e 
Jungen zu zwingen, nach irgende iner Rege l zu heiraten . 
!m Verwandtschaftssystem der Iatmul f inden wir sowohl die symmetrischen als auch 
die asymmetrischen Heiratsstrukturen sowie di e entsprechenden Hand l ungsmodel le vor . 
Die symmetrische Regel besagt, man solle eine Frau von einem Kl an heiraten , zu dem 
eine Frau von meinem Kl an als Heiratspartnerin gestossen ist (vom mannlichen Stand-
punkt aus formuli ert ). Di e asymmetrische Rege l besagt , man sol l e ei ne Frau aus dem 
Klan heiraten, aus dem di e Ehefrau mei nes Grossvaters vaterlicherseits stammt; di ese 
Losung würde ideellerweise nicht weniger al s fünf exogame Einhe i ten voraussetzen, die 
s i ch die Ehepartner in e i ner zwangs l aufigen zirkularen Bewegung der Reihe nac h l iefern 
würden (vgl . 10 . 2. ). 
A - B-e-o-E-A 
In Wirkli chkei t gibt es solche Einbahnstras sen ni cht, und die Heiratsverb indungen 
eines Klans si nd unregel mass i g und multilatera l , die gesamte Heiratsstruktur der Dorf-
geme inschaft vielsch i chti g und verwi ckelt. Die Vorstellung von der Reziprozitat der 
Heiratsverbindungen gibt jedoch den ideo l ogischen Rahmen ab, in dem sich unter den 
Ael testen die Au sei nanderse tzungen abspielen, die mit ei ner konkreten Eheverbi ndung 
einhergehen. Nach ei nem Spri chwor t der Iatmul ka nn der Verl ust e iner Frau, den ein 
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Klan bei der Heirat eines seiner we i bli chen Mi tg l ieder erleidet, nur durch den Gewinn 
einer anderen Frau aufgewogen werden, di e als Ehepar tne rin von einem sei ner mannl ichen 
Mitgl ieder benotigt wird . Dader manipul ative Zugriff de r Alten schwach i st und di e 
Jungen ihre Beziehungen relativ selbstandig anbahnen, gleicht die ordnende Bemü hung 
· um einen ausgewogenen Frauentausch unt er den Klanen eher ei ner Art Buchhal tung , wel-
che das dauernd bes t ehende Ungleichgewicht l edigli ch regi st riert und da nn di e im ge-
schlossenen System des Heiratsareals früher oder spater automatisch eintret enden 
Kompensationen auf die offenen Ansprüche von früher bez ieht . 
Kleinere Dorfgemeinschaften der Iatmu l di e wie Yindabu erst unl angst - vor ein igen 
weni gen Jahrzehnten - gegründet worden s ind, zahlen rund 100 Mi t glieder, d.h. 10 bi s 
15 Haushalte und 3 bi s 4 patri linearen Klane . Die gründende Gruppe, di e am Ende der 
40er Jahre Pa limbei verlassen hatte, um e ine neue Siedlung aufz ubauen, war noch um 
di e Ha l fte kleiner; sie zahlte nur sechs Hausha l te , di e in zwei Kl anen zusammengefüg t 
wa ren . Für eine sol che Gemeinschaf t kann das Reprodu kt ionsproblem dramatische Fo rmen 
annehmen, auch wenn s ie okonomi sch prosperieren soll t e. Der Lage entsprechend ist 
Yindabu am ganzen Mittel sep i k - hal b im Scherz , halb im Ernst - a l s ei n inzestuoses 
Nes t verschrieen. 
Da der Au szug von kl einen Gruppen i n der Rege l i nfo l ge e ines schwerwiegenden Kon-
f li kt s geschi eht, ble iben di e Bezi ehungen mit dem Mutterdorf zunachst ges pannt, und 
die Anbahnung der Heiratsverhaltni sse ist fas t unmog li ch. Die Aeltes t en des neuge-
gründeten Yindabu sahen s ich mi t der Notwendi gke it konfront iert , neue Bündn i sse mi t 
Kl anen aus Malingei und Yensan anzuknüpfe n, was vi el Mü he , poli ti sche Umsicht und 
gedul dige Beharrli chke i t kastete . Di ese Art neuer Schwagerschaftsbeziehungen gestaltet 
s i ch nac h dem symmetri schen Modell : nachdem eine Frau von Yindabu nach Malinge i hei -
ratet e , erwartet man nun, dass eine Frau von Malinge i noch in dieser oder spatestens 
in der nac hst en Generat ion wi ederum nach Yindabu zieht . Auch in so lchen Fal len konnen 
die Al ten i hre Ki nder nicht ei nfach zum Heira t en zwi ngen; ih re Aufgabe ist es vi el -
mehr, das neue Bündn i s so zu gesta l ten , dass di e Jungen Ge l egenhei ten haben, Bez i e-
hu ngen anzuknüpfen. 
Der Absp l itterungsvorga ng gehort wohl zu den Grundzügen der geschi chtl i chen Dyna-
mi k der klassenlosen Gese ll schaft und stellt den grund l egenden Mechani smus ihrer 
Verb re itung übe r Kont inente und Arch i pele da r. Dementsprechend muss man das peri od isch 
au f tretende Reprodukt i onsprobl em al s eines der zentra l en Wi dersprüche dieses Gesel l -
schaf tstypus auf f assen, das den ideol ogischen Systemen, die zu ihm gehoren , eine ei -
gene Pragung gibt , die bestehen bleibt , auc h wenn es sich um grossere, autonome Hei-
ratsareale ha ndel t, wo die Heiratspartnervertei l ung - zumindest der objektiven 
Mog l i chke it nach - bereits reibu ng sl os vor s i ch gehen konnte . 
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22.4. DIE MYTHOLOGIE UND IHRE FUNKTION IN DEN INSTITUTIONEN DES VERWANDTSC HAFTSSYSTEMS 
Die Gliederung der Dorfgemeinschaft in Klane, Klanbünde und Mannerhausgemeinschaften 
ist aufs engste mit dem umfangreichen Mythenschatz verknüpft. Die Genealogien aller 
Klane von Palimbei führen direkt zum Urwesen; alle Mitglieder der Dorfgemeinschaft 
betrachten sich also als durch Abstammung miteinander verwandt. Durch die selbstandige 
Aktion des Urwesens geschah seine eigene Teilung, die zunachst zur Entstehung einer 
Reihe von mannlichen und weiblichen Urahnengestalten führte; diese sind menschenahn-
lich und scharf individualisiert, unsterblich und mit verschiedensten übermenschlichen 
Kraften ausgestattet. Diese Gestalten der ersten Differenzierungsstufe bilden eine 
Urgemeinschaft der Ahnen; ihre Geschichten werden in einer konfliktbeladenen Bezie-
hungsstruktur miteinander verknüpft. Sie werden als die Vorfahren der heutigen Klane 
bzw. der Klanbünde aufgefasst; die Besonderheiten ihrer Charaktere und ihrer Schich-
sale bilden die Themen der klanspezifischen Ueberlieferungen. 
Durch eine gewaltige mythische Umwalzung wird die zweite Differenzierungsstufe ein-
geleitet. Wie in einer unheimlichen Explosion verwandeln sich die Urahnengestalten in 
die Elemente der heutigen Welt : di e Erde, die Gestirne, di e Pflanzen, die Tiere und 
die Menschen in ihrer heutigen Form. All diese Erscheinungen werden durch die Bewe-
gungskraft des ursprünglichen Wesens belebt, das sich selbst differenziert und ver-
schiedene Gestalten annirnmt. Die Bewegungskraft verlass t die sterbenden Formen, um 
neue Gegenstande , neue Sprosslinge und neue Keime in Bewegung zu setzen . Alle Stufen 
dieses Vorgangs gehen gl eichze i t ig vor sich . Unendli che und verzweigte Ve rwandlungs -
reihen führen vom Urwesen über die Urahnengesell schaft zu den Menschen und zu den 
übrigen Objekten ihrer Umwelt , aber auch von den sterbenden Wesen zu den Ahnen und 
zum Urwesen zurück. 
In jedem Klan bzw. Klanbund wird ein mythisches Motiv repertoire überliefe rt, das 
den kl anspezifischen Ausschnitt der myth ischen Ganzheit wiedergibt. Diese myth ischen 
Motive treten uns in verschiedenen Zusammenhangen entgegen: als esoterische Mi ttei -
lungen, literarische Erzahlungen, kultische Gesange, das Eigennamensystem, als Themen 
der Alltagsgesprache oder der dorfpolitischen Auseinandersetzungen, als Gestaltungen 
der bildenden Kunst und musikalische Produktionen. 
Bestimmte Aspekte der Ueberlieferung sind geheim, andere wiederum offentlich; die 
Erzahlkultur wird vor allem von den Frauen getragen, die Manner konzentrieren s ich 
auf die systemati schen Bezüge der Vielzahl der Motive zuei nander. All die klanspezi -
fischen Ahnengesta l t en s ind jedermann im Dorf bekannt; ihre Namen, ihre Ersche inung 
(d.h. ihre Verwandlungsformen) und die Hauptzüge ihrer besonderen Sch icksa l e kennen 
sowohl die Frauen als auch die Manner, j a sogar Kinder, die das Adoleszentena l ter 
noch nicht erreicht haben - wenn auch in fragmentarische r Art und Wei se . Aber auch 
die Kenntni sse der Erwachsenen konnen sehr fragmentarisch sein, je nach der Begabung 
der betreffenden Person oder nach der besonderen Entwicklung ihres Interesses . Jeder 
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Klan bzw. Klanbund hat einen oder einige wenige Mythologie-Spezialisten, die sich im 
Labyrinth der mythischen Motive am besten auskennen; nur wenige Manner in der Dorf-
gemeinschaft beherrschen gl eichermassen den quantitativen und den systematischen 
Aspekt des mythischen Ganzen. 
Von den allgemein bekannten, offentlichen Erzahlungen heben sich die geheimnis-
vollen, esoterischen Einzelheiten ab, die von alteren Mannern gehütet und nur unter 
besonderen Umstanden weiter gegeben werden. Sie werden als Ze i chen der Vertrautheit 
zwischen befreundeten Mannern ausgetauscht oder vom Vater an einen ausgewahlten Sohn 
nach und nach abgetreten. Die esoterischen Mitte ilungen sind in der Regel kurz; die 
eigentlichen Erzahlungen, die allgemein bekannt sind und vor allem von den Frauen vor-
getragen werden, sind langer und zeichnen sich durch einen literarischen Charakter 
aus . Darunter verstehen wir zunachst einen gesch lossenen Aufbau, vor allem die Ein-
heit der Handlung, die von einer Hauptperson getragen wird . Diese literarischen Er-
zahlungen sind spannend, manchma l humorvoll - manchmal abenteurlich, oft mit theatra-
li schem Geschick vorgetragen . Die esoterischen Mittei lungen dagegen bleiben absicht-
lich bruchstückhaft, bestehen z.B. nur in ein em gehe imen Namen oder in irgendeiner 
grausamen Tat eines Ahnen, die nur angedeutet wird. Sie betreffen die gleichen Motive, 
die man in den gewohn li chen Erzahlungen findet, fügen jedoch eine Einzelheit hinzu 
oder be l euchten einen Zusammenhang zwi schen sc heinbar unverbundenen Moti ven. 
Da s gesamte Motivrepertoire eines Kl anes wird in einer oder mehreren l angen Li eder-
re ihen zusammeng efasst, di e im Rahmen bes timm,t er klan spez ifi scher Ritual e gesunge n 
werden . Di e Urahn engesta l ten ersc heinen al s Th emen der einze lnen Li eder, ihre Verwa nd-
lungsformen werden eine nach der ande ren beschrieben , ihre Wanderungen und Nieder-
l as sung sorte einer nach dem anderen durchgenommen, ihre Taten und Schi cksa l e evoziert. 
Das bestimmende stili st i sche Merkmal dieser Liederreihen ist jedoch eine elliptische 
und krypti sche Ausdrucksweise; dem Uneingewe i hten bleiben sie unverstandlich - e i ne 
endlose Ansammlung von Stichwortern, unverbundenen Satzfetzen, Personen- und Ortsna -
menverzeichnissen, stereotypen Anrufungen . Für den eingeweihten Betrachter erzah len 
sie sinnvol l e und t i efe Geschichten, offenbaren starke lyrische Bilder; andererseits 
geben sie ein praktisches Kompendium der ganzen Mythologie ab. 
Das Namensystem der Iatmul erfüllt eine eigenartige Funktion. Da die Eigennamen 
von Personen und von Ortschaften (Grundstücken, Seen, Bachern und sonstigen auffa lli-
gen Landschaftszügen) auf systematische Weise im klanspezifischen Repertoire der my -
thischen Mot ive verwurzelt sind, ste ll en sie ein Zuordnungsgerüst dar, in dem konkrete 
Personen und konkrete Teile des dorfeigenen Gebietes mit den Urahnengesta l ten in 
einen festen Zusammenhang gebracht werden. Jede Ahnengestalt bzw. jede besondere Er-
scheinungsform einer Ahnengestalt hat ei ne umfangreiche Namen li ste; die langen, bis 
zehn Si l ben zahlenden Eigennamen sind aus Wortteilen zusammengesetzt, die Hinweise 
auf die mythischen Schicksale des betreffenden Ahnen enthalten; wenn man se ine Ge-
schichte kennt, kann man ihren Ablauf aus der Namenfo l ge in der Liste ablesen. 
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Der Namenschatz eines Klanes zahlt in der Regel gegen sechzig solche Namenlisten, die 
ihrerseits jeweils mehrere Dutzend einzelner Eigennamen enthalten. 
So wie die Tota litat der myth ischen Mot ive auf die Klane der Dorfgemeinschaft auf-
geteilt ist, so ist der klanspezifische Ausschnitt auf die einzelnen patrilinearen 
Segmente eines Klanes au fgeteilt. Wenn ein Klan z.B. aus drei oder vier Segmenten 
zusammengesetzt ist, werden jedem Segment gegen zwanzig Ahnenerscheinungen und die 
gleiche Zahl von Namenlisten zugeordnet. lnnerhalb eines Segments teilt der Vater die-
sen mythischen Stoff weiter unter seinen Kindern auf; er lost die Zuordnungen der 
absterbenden Generation auf und übertragt die Namenlisten auf die neue. Jedem kleinen 
Bub und jedem kleinen Madchen werden je eine, u.U. auch mehrere Namenlisten zugeteilt, 
was als eine ldentifikation mit der betreffenden Ahnengestalt aufgefasst wird. Von den 
mehreren Dutzenden Namen, die ein Kind auf diese Weise von seinem Vater bekommt, wird 
nur einer zum Rufnamen. Die Namen listen enthalten auch Ortsnamen, die bestimmte Teile 
des dorfeigenen Gebietes bezeichnen, wo sich die betreffenden Ahnengestalten aufge-
halten und wo bedeutende mythische Ereignisse stattgefunden haben . So wird jedes Klan-
mitg lied nicht nur mit einem Ahn oder mit einer Ahnfrau, sondern auch mit einem be-
sonderen Ausschnitt der natürlichen Ressourcen in einen festen Zusammenhang gebracht. 
!m sozia l en Leben der Dorfgemeinschaft gibt es dauernd Anlasse, das immense system 
der Zuordnungen zu diskutieren, seine Knotenpunkte zum Ausdruck zu bringen. Diagram-
matische Darstellungen seiner Grundzüge werden im Ritual inszeniert, dieser oder jener 
besondere Ausschnitt der Strukturzusammenhange bei kleineren Zeremonien oder bei ver-
schiedensten al l tagli chen Ge l egenheiten sichtbar . Die grossangelegten Streitgesprache 
im Mannerhaus, Versammlungen, an denen all e erwachsenen Manner der Dorfgemeinschaft 
tei lnehmen und zu denen nach Bedürfnis auch Mytho logie-Experten aus den benachbarten 
Dorfern der Zentral -I atmul einge laden werden, ste llen das hochste Forum dar, wo die 
vielfaltigen Bezüge in dem mythischen Zuordnungssystem in der mannlichen Oeffentlich-
keit auseinandergesetzt, widersprüch li che Auffassungen über die konkreten Zuordnungs-
verhaltnisse verglichen und Konflikte ausgetragen werden. Dem grossen Reichtum der 
Dorfgemeinschaften der Iatmul entsprechend (es herrschen kein Mangel und keine Un-
gleichheit im Zugang zu den natürlichen Ressourcen) sind diese zeremoniellen Streit-
gesprache eher ein geistiges und gruppendynamisches Ereignis als eine Institution der 
Rechtssprechung in Eigentumsfragen. 
lnnerhalb der Dorfgemeinschaft ist jedem Klan ein Teil des dorfeigenen Gebietes 
zugeordnet, der die Grundlage darstellt, auf der seine Mitglieder ihre okonomischen 
Aktivitaten entfalten konnen; innerhalb des Klanes gehen die Zuordnungen weiter bis 
zu den einzelnen Personen und zu den einzelnen Grundstücken. In jedem gegebenen Au-
genblick ist das Universum der Dorfgemeinschaft mit festen Einteilungen durchzogen, 
sind seine Teile auf al len Ebenen der Segmentation von der Mannerhausgemeinschaft 
über die Klanbünde und Klane bis zu den einzelnen minimalen patrilinearen Segmenten 
konkreten Menschen zugeordnet . Gleichzeitig ist alles im Fluss: auf der individuellen 
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Ebene konnen die Zuordnungen- im Rahmen des Klananspruches- jahrlich wechseln; auf 
der Ebene des Klanes vollziehen sich die Aenderungen im Verlaufe der Generationen. 
Wenn ein Klan in der mannlichen Linie ausstirbt, bedeutet dies keineswegs seinen 
Untergang im geistigen System; wenn es auch im Moment keine Menschen gibt, die zu 
diesem besonderen Klan gehoren, werden die Alten in den Bruderklanen den besonderen 
Ausschnitt des mythologischen Systems, der dem ausgestorbenen Klan gehorte, weiter 
überliefern. Die Ahnengestalten, ihre zahlreichen Verwandlungs- und Erscheinungsfor-
men, mythische Geschichten, die von ihren Schicksalen erzahlen, ihre Namenlisten und 
die kultischen Gesange - alles, die ganze klanspezifische Mythologie mitsamt des zu-
geordneten Ausschnittes der natürlichen Ressourcen, wird weiter überliefert. Die 
latmul vergleichen diesen leeren geistigen Bau mit einem Maskenkostüm; er ist eine 
tote Hülle, die auf die Belebung durch wirkli che Menschen wartet . Wenn ein anderer 
Klan im gleichen Klanbund bedeutend anwachst, konnen die Aeltesten beschliessen, dass 
eines oder mehrere seiner patrilinearen Segmente in diese leere geistige Hülle, die 
in der Ueberlieferung bewahrt wird, hineinschlüpfen und sowohl die mythi schen Motive 
al s auch die dazugehorenden Grundstücke übernehmen sollen. 
Das dorfeigene Wirt schaf tsgebiet , in klanspezifische Sektoren eingeteilt , stellt 
eine endli che Grosse dar mit eindeut igen Eintei lungen, die im geistigen Sys tem der 
Mythol og i e ges pi ege lt und verankert werden. Di e klanspez ifi sc hen Grundstücke zu samme n 
mi t der kl anspez i f i sc hen Mythologi e, di e zu ihnen ge hor t , stell en eine Ar t Ge hause 
dar, in dem sich di e l ebenden Me nsc hen, die i mme r wieder neu aufta uchende n Ge nerat i -
onen, einwo hnen. Wenn das System, nach dem die Mensc hen dem toten Ge hause zugeord net 
werden ga nz r igid wa r e, wi e z.B. ein Gru ndbu ch, in dem die individuell en Bes itzrec hte 
notiert s ind , würden s ich mit der Ze i t schwerwi ege nde St orungen des Glei chgewich ts 
en twickeln . Die Klane, deren Mitgliede rzahl s ta r k anwachs t, würden mit der Zeit immer 
weniger Land pro Kopf haben, und andere Klane, deren Za hl abnimmt, würden zunehmend 
über mehr Land pro Kopf verfügen. Wenn der erste Fall eine Verarmung bedeuten würde, 
wie unte r den Bedingungen der Geldwirtschaft, und wenn die Besitzer des unbebauten 
Landes daraus Profit durch Verpachtung ziehen konnten, würden sich bald bedeutende 
Unterschiede in den okonomischen Machtstellungen herausbilden - wie in Gesellschaften, 
wo es einerseits reiche Grossbauern, anderseits arme Kleinbauern gibt oder gar Land-
lose, die von jeglichen Produktionsmitteln getrennt waren und einzig ihre Arbeitskraft 
zu verkaufen hatten. Unter den Bedingungen der ursprünglichen klassenlosen Gese l l-
schaft bleiben derartige Entwicklungen eine Utopie und die Verteilung der natürlichen 
Ressourcen mehr oder weniger gleichmassig. 
Das Zuordnungssystem der latmul ist sehr fle xibel : Grundstücke, deren einstige 
Nutzniesser ausgestorben sind, werden problemlos jenen Klanen zugeteilt, die sich 
stark vermehrt haben; Kl ane, deren Zah l abgenommen hat, treten einen Teil ihrer Res-
sourcen an andere ab, da sie wissen, man würde ihren Nachkommen in der gleichen Art 
und Weise Grundstücke zuteilen, wenn sie sich in Zukunft stark vermehren sollten. !m 
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geistigen System der Iatmul gibt es zahlreiche Querverbindungen unter den klanspezi-
fischen Ausschnitten des mythologischen Ganzen, und ein beliebiger Ressourcen-Transfer 
kann diesen Linien entlang vorgenommen werden, wenn es darüber einen Konsensus der 
Bete iligten gibt; schliesslich sind alle Urahnen und alle Ahnfrauen irgendwie mit-
einander verschwistert oder verschwagert und alle ohne Unterschied aus der ursprüng-
lichen Weltoffnung hervorgegangen. Was wir jedoch als eine Uebertragung des Nutzungs-
rechtes von einem Klan an einen anderen auffassen würden, erscheint im geistigen Sy-
stem der Iatmul als ein Menschen-Transfer : der geistigen Hülle einer Klan-Mythologie, 
d.h. dem toten Gehause, das seine Bewohner verloren hat, werden neue zugeordnet. 
Es ist aber gewiss nicht nur diese bewundernswerte Flexibilitat des iatmulischen 
Zuordnungssystems, die die glei chmassige Verteilung der natürlichen Ressourcen ga-
rantieren würde, sondern vielmehr die strukturelle ldentitat der konstitutiven Ein-
heiten, die alle um eine Position in der Dorfgemeinschaft ringen, im grossen ganzen 
aber alle ungefahr die glei chen Chancen haben, eine ungefahr gleiche Position einzu-
nehmen. Weder die Haushalte auf der Ebene der Produktion noch die Klane auf der Ebene 
der Heirats- und Erbfolgeregelung hatten - in der vorkolonialen Zeit - mit überge-
ordneten Korperschaften zu rechnen. Der Klan, als eine unilineare exogame Einheit, 
ist dem Hau shalt nicht übergeordnet, wei l er immer nur einen von den beiden Ehepartnern 
erfasst; im Gegenteil, der Haushalt i st der institutionell e Ort , wo s ich immer zwei 
Klane die Waage halten , in Kooperat ion treten und Riva litaten austragen . 
Unter den Umstanden , wie s i e für die kl assen losen Gemeinschaften char akter i st i sch 
s ind (d ie einfache tech ni sche Ausrüstung, die entspreche nden soz ialen Formen der Pro-
duktion und das ent sprechende oko l og i sche Verhaltnis zum natürli chen Raum) , gab es für 
die Hau shalte sow ie für die Kl ane keinen Weg, Produktionsmittel und Produkte, Land und 
Arbeitsergebni sse zu akkumulieren, d.h . es gab weder Mittel noch ein Bedürfnis, okono-
mische und militarische Macht zu konzentrieren . Wenn dies aber eintr ifft, wird das 
geistige System den neuen Verhaltnissen folgen und von nun an eine für die Klassen-
gesel l schaft charakteristische Spa ltung aufweisen, d. h. einerseits den Herrschenden, 
andererseits den Bedrückten zur Konzeptualisierung ihrer widersprüch lichen Lage die-
nen, gleich we l che Formen, rigide oder fle xible, es annimmt . 
Ueberall, in al l den mannigfaltigen konkrete n Formen, unter denen uns der klassen-
lose Gesellschaftstypus bekannt ist, finden wir die Ungleichheit unter den Menschen 
unter ihrem ursprüng li chen gattungsspez if ischen Aspekt: Ungleichheit und Machtgefalle 
zwischen Kindern und Erwachsenen, Jungen und Alten, die eine besondere Ausgestaltung 
durch die verlangerte und vertiefte Abhangigkeit des menschlichen Kleinkinde s erfahrt. 
Wenn sich in diesen gesellschaft lichen Formen ausserdem eine befestigte und irrever-
sib le Ungleichheit auch zwischen den Geschlechtern findet, d.h. das Dominieren von 
Mannern über Frauen, oder ein ausgepragtes Hauptlingstum, d.h. das Dominieren von 
Mannern über Manner und Frauen, bewahren doch diese Abhangigkeitsverhaltnisse - so-
lange es sich um eine autonome klassen lose Gemeinschaft handelt - immer noch einen 
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personlichen Charakter, indem die Abhangigen weitgehend einen direkten Einfluss auf 
die Autoritats - und Machttrager nehmen. Ausbeutungs- und Herrschaftsverhaltnisse, wie 
sie für die Klassengesellschaften als strukturellen Eigenschaften charakteristisch 
sind, gehoren zu einem anderen Universum der sozialen Formen . 
22.5. DAS SOZIALE SYSTEM IM VERHAELTNIS ZUM INDIVIDUUM; DIE LITERARISCHE UND DIE 
MYSTISCHE FUNKTION DER MYTHOLOGIE 
Aus der engen Verflechtung der mythischen Motive mit dem Verwandtschaftssystem geht 
eine institutionelle Struktur hervor, die organisatorische Funktionen von grosster 
Wichtigkeit erfüllt: bei der Gliederung der Dorfgemeinschaft als Ganzes, d.h. bei der 
Herstellung der Zuordnungen zwischen den Sektoren des dorfeigenen Wirtschaftsgebiets 
und den konkreten Menschengruppen, aber auch auf der individuellen Ebene, in der Art 
und Weise, wie s ich jedes Mitglied der Dorfgemeinschaft in Bezug auf die Totalitat 
seines sozialen Systems sieht, d.h . welche Stellung er sich in seinem dorfspezifischen 
Universum zuschreibt. Diese In stitution, von den Ethnologen "Totemismus" getauft, er-
halt in der Iatmul-Kultur bemerkens - und bewundernswerte Dimensionen; in ihren sta-
ti sc hen , blo ss intellektuellen Aspekten ist sie so vielfalti g und verwickelt, all es 
mit all em verknüpfend, das s si e dem Einzelnen unfassbar bleibt - in ihrer Ganzheit 
übers teigt s ie nicht nur das Fassungsve rmogen des Ethnologen , sondern, glaube ich, 
auch dasjeni ge der iatmuli schen Mytholog ie- Experten. So i st es auch ni cht sehr in te-
ressant , die gegebene Struktur der "totemist i schen" Verknüpfungen in ihrer ganzen 
ungeheuerlichen Ausdehnung durch zwanzig Klan-Mytho l ogien hindurch zu verfolgen . Wozu 
würden wir lange Li sten von Zuordnungen zwischen Ahnengestalten einerseits und Tieren , 
Pflanzen und sonstigen natürli chen Objekten andererseits erstellen, wenn es uns nicht 
gelingen sollte, eine Vorstellung darüber zu bekommen, wie sich die Iatmul dieser Ver-
knüpfungen bedienen, wie sie - entlang der vorgegebenen strukturellen Linien- von 
ihrem mythischen Bestiarium in konkreten Fallen Gebrauch machen? 
Das mythische Gerüst wird als Instrument der charakterologischen Interpretation 
und - von dieser Grund l age aus - als eine Art divinatorischer Entscheidungshilfe ver-
wendet, nicht unahnlich unseren astrologischen Systemen. Die Konstellationen der Pla-
neten und weitere Einzelheiten der kosmischen Bewegung liefern dem europaischen Astro-
logen Anlasse, sowohl die Grundzüge des Charakters eines Menschen als auch seine ak-
tuellen Neigungen in der gegebenen Situation zum Ausdruck und zum Bewusstsein zu 
bringen; APhnliches erlauben das mythische Pantheon eines iatmulischen Klans und die 
spezifischen Erscheinungformen seiner Ahnenfiguren. Die Charaktereigenschaften des 
Ahnen, dem ich als Individuum zugeordnet bin, die Besonderheiten seiner mythischen 
Geschichte und sein2 aktuellen Erscheinungen- z.B. ein plotzliches Auftauchen eines 
besonderen Fisches, der mit ihm verknüpft wird, oder eines Vogels oder das auffallige 
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Benehmen einer Himmelserscheinung wie die Wolken oder die Lichtveranderungen in der 
Atmosphare ete. - liefern Anlasse, charakterologische und divinatorische Interpreta-
tionen anzustellen ; sie werden als deutbare Zeichen gebraucht, die zur Bewusstmachung 
der vorhandenen Neigungen sowie der Tendenzen in der konkreten zwischenmenschlichen 
Situation führen konnen. Die anfangliche Zuordnung eines Menschen zu dem Planeten-
mechanismus, dessen Bewegungen dem Astrologen Anlasse für Deutungen liefern, entzieht 
sich der Manipulation der Beteiligten - sie ist durch den Augenblick der Geburt gege-
ben. Bei den Iatmul wird die anfangliche Zuordnung aktiv gehandhabt; sie stellt einen 
vielschichtigen Entscheidungsprozess dar. Wenn auch jedes neugeborene Kind als Inkar-
nation der verstorbenen Klanmitglieder aufgefasst wird, steht es keinesfalls von vorn-
herein fest, wer von den Verstorbenen der Generation der Grosseltern im gegebenen Kind 
wiedererscheint. Die Namengebung wird mehrere Jahre hinausgezogert, das Kind wird 
beobachtet, seine Charakterei genschaften werden diskutiert, und erst wenn sich die 
Erwachsenen ein Bild gemacht haben, d.h. erst wenn man in ihm die Züge eines konkreten 
Ve rstorbenen zu entdecken glaubt, wird ihm dessen Namenlinie und damit auch eine be-
sondere mythi sche Ahnenfi gur mit allen ihren Erscheinungsformen zugeordnet, deren 
mythis che Ge schi chte nun die Charaktergrundzüge und das vergangene sowie künftige 
Sch icksal des gegebenen Kindes zusammenfa ssend au sdrückt und al s ln strument der Deu-
tung verwendet werden kann. Da die se anfangli che Zuordnung noch im frühen Kindesalter 
gesc hi eht, i st es sehr wahrscheinli ch, dass s ie ni cht nur eine cha r akterologi sche 
l nterpretat ion, sondern direkt eine Ar t Charak t ermani pul at i on mi t sc hwerwiegenden 
Fol ge n dars t ell t, di e es z.T. mog li ch mac ht, die Ki nder wahlwei se nac h dem Vorb ild 
best irnmter Ahnen zu formen. 
Di e Verknü pfun gen, di e zwi sc hen dem Rei chtum der mythi schen Erzahlungen, de r kul -
ti schen Ge sange, der Namenlisten, de r Rituale, der Musikstücke einerseits und der 
Kl anstruktur andererseits bestehen, dienen nicht nur zur Abhebung eines Klanes von 
den anderen; ebensowenig geht es dabei nur um eine Klassifizierung des Universums, 
in welcher es dem mens chlichen Geist belieben würde, seine Funktionsweise zu offen-
baren. In der Verknüpfung zwischen mir, meinem Klan und der klanspezifischen Mytho-
logie spiegelt sich ganz wesentlich und ganz aktuell die Besonderheit der menschli-
chen Gruppe, zu der ich gehore und die meinen Klan konstituiert. Dieser Vorgang ist 
mit der Funktion bestimmter literarischer Werke in Europa vergleichbar, die diese für 
eine gesellschaftliche Schicht erfüllten, indem sie an idealtypischen Charakteren und 
ihren Schicksalen die grundlegende Lebenssituation und Lebenserfahrung dieser Schicht 
zum Ausdruck brachten, um den j ungen Menschen als Identifikationsvorbilder zu dienen; 
allerdings, unserer gesellschaftlichen Struktur entsprechend, auf eine weniger per-
sonliche, weniger direkte, weniger umfassende Weise als bei den latmul, wo es immer 
um ein Geschehen in kleiner Gruppe geht . Wie in Europa so auch bei den Iatrnul ergeben 
sich die Erzahlungen aus einer Notwendigkeit, aus einer dringlichen Auseinandersetzung 
des Erzahlers mit dem Korsett des gesellschaftlichen Drucks und mit seiner eigenen 
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inneren Bewegung; hier wie dort sind sie ein Aspekt der Beziehung des Autors zu sei-
nem realen oder vorgestellten Publikum, d.h. ein Mittel der aktuellen Kommunikation. 
Das Adjektiv "l iterarisch" bezieht si eh auf geschriebene bzw. gedruckte Kunstwer ke; 
bei den latmul geht es selbstverstandlich um ei ne mündlich überlieferte "Literatur". 
Wegen dieser Inkonsequenz im Wort brauchen wir uns keine Sorgen zu machen; umgekehrt, 
es bringt uns dem Verstandnis naher, wenn wir die mündliche Erzahltradition der Iatmul 
nach allen Regeln der Literaturwissenschaft und Literaturkritik betrachten. Ein sol-
ches Vorgehen gabe uns ein scharfes analytisches Mittel in die Hand, die Bedeutung 
der Verschriftlichung für das Erzahlkunstwerk einzuschatzen und die Besonderheiten 
der rein mündlich überlieferten Te xte herauszustellen. 
Das Ziel, den literarischen Aspekt der iatmulischen Mythologie zu erfassen, d.h. 
die Spiegelung der Gruppendynamik in den individuellen Phantasien zu erkennen, bleibt 
jedoch ohne eine subtile Sprachbeherrschung unerreichbar. Wenn sich der Ethnologe ei-
ne Erzahlung anhort, sollte ihre textinterne Struktur mit allen geistigen und emoti-
onellen Feinheiten in ihm eine unmittelbare Resonanz hervorrufen, was in einer frem-
den Sprache erst nach langjahri ger An s trengung und Vertiefung zu erreichen ist . 
Neben der statischen Struktur des mythologischen Systems, die wie Grammatikkennt-
nisse unentbehrli ch i st, und neben der Sprachbeherrschung in jenem subtileren Sinn , 
die den Zugang zum literari sc hen Chara kter dieser mündlichen Ueberlieferung erof f net, 
mü ss ten wir noch - wenn wir un ser Bild der latmul-Kultur abrunden mochten - die El e-
mente des Ri tu al s angehen, in denen der Einzelne in seiner psychophys i sc hen Einhei t 
ersche int- den Tanz, den Gesa ng, das Mus i zi eren, di e Medi tat i on. Ge rade diese bil de n 
ei ne Ar t Brennpunkt in der Erlebni sweise der Iatmul im Gegensat z zu der Situation 
im heutigen Europa, wo wir gewohnlich nur mit einer entleerten Religios itat zu tun 
haben, von der ni cht viel mehr als ihre institutionell e Hülle übrig geblieben i st. 
Die meditative Vorbereitung auf die Kopfjagd und auf den Todeszauber, Heilung, 
Deutung der Zeichen , Wahrsagen als analytische Entscheidungshilfe, oder besondere 
Kernteile der grossen gemeinschaftlichen Rituale, die von wenigen Eingeweihten aus-
geführt werden und vor dem Aussenseiter verborgen bleiben, all das zogern wir nicht 
als "mystisch" zu bezeichnen . Doch unser Begriff der Mystik bezieht sich auf die For-
men des europaischen Mittelalters und das Erbe der Mittelmeerkulturen, eventuell auf 
die no rdafrikanischen oder asiatischen Formen, entspringt also gesellschaftlichen 
Situationen, die durch eine entwickelte Klassenstruktur bestimmt waren und in denen 
die mystischen Praktiken entweder in einem machtvollen Priesterstand oder in einer 
marginalisierten , ausserhalb der Produktions- und Machtstru ktur stehenden Gruppe der 
entwurzelten Gottsucher gepflegt wurden. Um so dringlicher erscheint mir die Aufgabe, 
etwas über di e mystische Erlebnisweise zu erfahren, die sich in dem egalitaren Rahmen 
eine kl assenlosen Gese l lschaft entfa l tet. 
* * * 
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Im ersten Jahrzehnt dieses Jahrhunderts versuchten deutsche Kolon ialbeamte zum 
ersten Ma l am Mittleren Sepik junge Manner als Arbe iter für Agrarbetriebe anzuwerben. 
Diese Bemühungen blieben jedoch erfolglos; keinem Mitglied der souveranen Dorfgemein-
schaften konnte man we ismachen, dass es sich l ohnen würde, seine gesicherte okono-
mische Lebensgrundlage und sein im Verwandtenkreis verankertes Dasein zu verlassen 
und für Lohnarbeit bei den Fremden auszutauschen. Erst nachdem die Bevolkerungs-
gruppen am Mittleren Sepik Ende der 20er und Anfang der 30er Jahre von der austra-
l ischen Kolonia lmacht unterworfen wurden, gelang es, junge Manner zur Abwanderung zu 
bewegen . Sie hatten eben mitangesehen, wie ihre Vater und alteren Brüder durch Hin-
richtungen, Strafexpeditionen und weitere polizeiliche und richterliche Massnahmen 
erniedrigt wurden, und nahmen s ich vor, die Grund l age dieser ausserordentli chen Macht, 
über die die australischen Beamten verfügten, in deren eigenen Orten se l bst zu er-
kunden. Die Generation ihrer Vater und Grossvater glaubte noch, dass di e Eingriffe 
des weissen Mannes eine vorübergehende Erscheinung waren. Heute erscheint die Situa-
tion in einem anderen Li cht : alle wissen um den fundamentalen Chara kter der Verande-
rung, in der ihre Gesellschaft begriffen i s t, und sind bemüht, den neuen Bedrohungen 
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THE BASIC CONCEPT OF THIS STUDY 
In my view, the system of thought of a particular culture includes not only its 
"mytho logy", "religion" and "world view" but also its norms and rules of behaviour , 
the intellectual aspects of its instituti ons , knowledge of nature and ,of the social 
system, pr ivate and individual mental habits and the mentality as a who l e. Thus, in 
my study of mythology and ritual, my goal was a comprehensive vision of the village 
community, with no sector or aspect of the social system left unconsidered. Naturally 
I assumed that most of the sectors would be sketched roughly and that only mythology, 
which was my central interest, could receive a more complete and detailed treatment; 
I nonetheless hoped to be able to grasp and presenta meaningful correlation of all 
these different aspects. To achieve thi s within the f ramework of this dissertation 
was not possible; above al l, an analysis of the relationship between the structure 
of production and the institutions we call the kinship system and, on the other hand, 
the function of mythical motifs in individual experience, i .e. their relationship to 
the narrat ive s ituation , cou ld not be accomplished . Since I finished writing thi s 
dis se rtation in 1978, we have been ab l e to do more wo rk in both directions, the re-
su l ts of whi ch have been pub li shed el sewhere (cf. Stanek 1982 and We i ss 1983 ) . 
The f i rst sec tion of the presen t pub li ca tion deals wi th the externa l rel at i onsh i ps 
of the vi ll age community of Pali mbei. A ge neral survey of all types of such relation-
shi ps i s gi ven in order to support one idea: up to the present day, aft er more than 
fifty years of co loni al influence, externa l l inkages wi th the outs ide world are st ill 
f ar l ess decis ive for the dynam i cs of soc ial life in a Iatmul village than interna l 
vill age structures; this must have been all the more true in pre-colonia l times. 
In the seco nd part I begin by describing the village as a place of residence; 
then go on to present the clan structure of the whole village community and the various 
levels of the kinship system. 
The third part is a residuum of my original plan to present the mythology of the 
Iatmul and disclose its social functions. The examination of these functions presup-
poses a well-worked out sociological analysis and a psychological description of 
personality structures; in addition, complete mastery of the latmul language would be 
indi spensable for so ambitious a study of the mythology. I had not come close to fu l -
fil l ing any of these three prerequisites when I conceived the present text. 
The fund of myths and repertory of rituals in Iatmul culture is so rich that for 
the time being any attempt at a systematic representation i s bound to fai l . In the 
years I have been working in Basle since my return from New Guinea, I have been able 
to prepare on ly a small fraction of this wealth of material for publication. When 
cons i dering which of our texts to lay before the reader in this study, it seemed 
instructive to provide a complete translation of all the mythical statements and 
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stories that reached us in the first three months plus such accompanying explanat ions 
as appea red necessary. I have made every effort to f urnish clear information on the 
s ituations in which we heard these myth ical stories and to present the people who 
related them to us. I considered it my primary task to convey as much of the artist ic 
beauty of these narratives in my translation as I could. But it is only by l is tening 
to the authentic tape-recordings, either in Melanesian Pidgin, which is spoken fluentl y 
in latmul villages, or in the Iatmul 's own language, that genuine contact with this 
narrative art can be established. By trying to embed the mythical statements i n the 
course of our daily l ives in Palimbei, I hope to have succeeded in suggesti ng the or-
dinariness and pragma tic reasonableness of mythical communi cation as wel l . 
In the fourth section, my starting po int is the description of latmul culture pub-
lished by Gregory Bateson. But I deal with neither the wealth of hi s theoretical 
attempts nor with the main topics of his work: his analysis of the navi n ritua l. The 
relationships between two clans al l ied by marriage and the ethos of the Iatmu l men 
are the focal points of my interest . Although I supplement and sometimes crit icize 
his account, my own comments owe a great debt to Bateson, without whom they woul d 
laek much of thei r energy and detail. 
In the summari zing observations of the last chapter , wh i ch were not written t ill 
1983, I have attempted t o point out the basic structural characteristics within the 
totali ty of the latmul socia l system. In accordance with the internal l og ic of an 
undertak ing of t hi s sort , defining the type of society we are deal i ng wi th in t he 
case of the latmul, a small Me l anes ian ethni c grou p, became unavoidabl e . The basi c 
characteri sti cs of this type of soc iety, in turn, could be determined onl y i n contra st 
with the societa l type t hat represents t he hi stori cal negation of the former by 
distinguishing itself through a highly sophisticated scientifi c and artisti c culture 
and a highly developed class structure. 
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MYTHOLOGY AND SOCIAL STRUCTURE 
Car, si l 'illusion recouvre une parcelle de vérité, 
celle-ci n'est pas hors de nous, mais en nous. 
C. Lévi-Strauss 
Le totémisme aujourd'hui, París 1962, p. 153 
SOCIETAL TYPE ANO CU LTURAL SPECIFICITY 
In the preceding account, the results of my research have been arranged around two 
thematic focal points: the kinship system, on the one hand, and mythology and ri tua l, 
on the other. Both of these are traditional topics of ethnology or, rather, of European 
speculation in general; they are conceptual delimitations generated by our own history, 
our own social conditions and are not so much realities of life in Pali mbei. 
The ac tual experiences I underwent with my partners in Iatmul vill age communities 
were far more vivid: the conceptual framework I had brought with me was continua ll y 
being questioned; at every step of deepening insight I was forced to rea l i ze how very 
helpless and di soriented my perceptions were , how shaky the idea I had formed of con-
ditions alien t o me wa s. If an ethnol og i s t involved in so diffi cult an undertaking seeks 
refu ge in convent ional ex pl ana tory model s , it i s not simpl y a ma t t er of i nc i dental, 
per sonal limitat i ons ; the reason is the structura l contradiction that characte ri zes the 
ethnologist's situation. Robbed of his familiar socia l environment he finds himself 
tran splanted to conditions radically different from his own; he then perceives this 
bas ic difference as incomprehensible specia l characteris t i cs of the people with whom he 
wants to establi sh ties far from home . Overtaxed and faced with emotiona l incompatibility 
and di sappointment, the brooding mind of the ethnol og is t does a great dea l of thinking 
whi ch does not refl ect thi s ali en reality as much as i t does a di smal confl i ct between 
two different types of society, between two different culture-specific personalit ies, 
between two radically different kinds of motivat ion and ways of reacting. 
The attempt to analyze a particul ar culture must overcome obstacles on two level s . 
Anyone who wants t o transl ate hi s exper iences with st range and alien peopl e i nto a 
desc ription of t heir cul t ure fa ces two-fo ld di f fi culti es : at first gl ance it is the 
fore ign culture ' s idiosyncrati c features that he mu st relate to . The second category 
of difficu lties i s less conspicuous but al l the more fundamental: the delusi ons that 
ari se from the foreignness of the par ticular type of soc iety one is dealing with . 
Determining what type of society or what 'espece sociale ' , to use E·. Durkheim ' s term, 
i s concerned in a concrete case i s a separate t ask t hat should not be confused with 
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the study of cu ltural specificity. 
Let us now imagine a German-speaking researcher: having learnt to appreciate his 
own German literature, mythology, religion, social structure and his own German mental-
ity, he now decides to study a foreign cultural complex. !f he goes to France to 
acquire knowledge of French culture by speaking to the French, he wi ll be faced pri-
mari l y by problems of the first category, which result from the peculiarities of the 
'esprit francais'. Many very basic social characteristics wi ll not require his special 
attention because they are identical with those of his own country: the Capitalist 
mode of production and the corresponding class contradictions, the State, extensive 
administrative structures, army, churches, political parties, but also the genera l 
geographical position in Western Europe and a history that exhibits numerous common 
features despite r i va l r ies and opposing interests . !f the same researcher turns to 
the Slav ic rather than the French cu ltural complex, he will have to deal not only with 
difficulties of the first category but also with those resulting from his encounter 
with an alien type of society. After the dynamics of capital had been brought to a 
hal t in Russia and its colonies in 1917, and after the Soviet sphere of influence was 
extended to Eastern Europe in the years following the Second World War, a new social 
form radically different from the Western European one developed all over t he Slavic 
cu ltu ra l comp lex - a different t y p e of soc iety. 
In my position as an emigrant - a man between two worlds , stranger t o both , at 
home in both - I have continually encountered a st riking co ntradi ct ion . I could not 
avoid experienci ng again and aga in how Western European fr iend s whom I ordinar ily 
admi red for their perspicacity were subject to delusions of the most grotesque kind 
about social condition s in Czechos lovak ia, my native country, if they had no t spent 
a considerab l e period living in the East Bloc . Often even the best infom1ation could 
not rectify misunderstandings . Both larger historical events and apparently less 
sign ificant features of social l ife, everyday occurrences, tendencies in fami ly life, 
common att itudes (all of them phenomena that very much resemble the corresponding 
phenomena in Western Eu rope) received a new structural position as the new type of 
society developed; their significance has changed to such an extent that the sponta-
neous attempts my Western European friends made to form an opinion about them often 
remain futile. The same is true of Slavs who have had little experience of the Western 
Euro pean type of society . 
The distinctive cultural features of Sl avic nations were actually a comparativel y 
easy obstacle ' for my acquaintances here to overcome. The real, decisive problem of 
comprehension was quite obviously caused by the foreignness of the basic character-
istics of the given type of society. This category of difficulty is a nuisance be-
cause the basic characteristics of a particular societal type are of a highly abstract 
nature. Cultural idiosyncrasies on the other hand, are evident, even on a first short 
visit to a foreign country. The . ability to perceive the basic characteristics of a 
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foreign type of society requires a considerable period of t ime spent experiencing 
social conditions in the country in question, and even familiarity with t hese bas ic 
characteristics remai ns unattainable without a great deal of analytical work. 
E. Durkheim delineates with perfect clarity the awkwa rd posit ion of the researcher 
who does not recogn i ze the importance of an anal ytical determination of the type of 
society he is dealing with: "Pour l 'historien, les sociétés constituent autant d'indi-
vidualités hétérogenes, incomparables entre elles. Chaque peuple a sa physionomie, sa 
constitution spéciale, son droit, sa morale, son organisation économique qui ne con-
viennent qu'à lui, et toute générali sation est à peu pres imposs ible. Pou r le philo-
sophe, au contraire, tous ces groupements particuliers, que l 'on appelle les tribus, 
les cités, les nations, ne sont que des combinaisons contingentes et provisoires sans 
réal ité propre. !l n'y a de réel que l 'humanité et c'est des attribu ts généraux de la 
nature humaine que découle toute l 'évolution sociale. Pour les premiers, par consé-
quent, l 'histoire n'est qu'une suite d 'événements qui s'encha inent sans se reproduire; 
pour les seconds, ces mêmes événements n 'ont de valeur et d' intérêt que comme illus-
t rations des loi s générales qui sont inscrites dans la cons titution de l ' homme et qui 
domi nent tout le déve loppement hi stor ique . Pour ceux- l à, ce qui est bon pour une so-
ciété ne saurait s ' appliquer aux autres . Les conditions de l ' éta t de santé varient 
d'un peuple à l 'autre et ne peuvent être déterminées théoriquement; c'est affa ire de 
prat ique , d' expérience, de tâtonnements. Pour les autres, ell es peuvent être ca l cu l ées 
une fois pour toutes et pour l e genre humain tout entier. ! l sembl ait donc que l a 
réal i t é socia l e ne pouvai t être l ' objet que d'une phil osophie abstraite et vague ou 
de monographies purement descriptives. Ma i s on échappe à cette alternative une fois 
qu 'on a reconnu qu'entre l a multitude confuse des sociétés hi storiques et le concept 
unique, mais idéal , de l 'humanité, íl y a des intermédia i res: ce sont les especes 
soc iales . Dans l 'idée d'espece, en effet, se trouvent réunies et l 'unité qu'exige 
tou t e recherche vraiment scientifique et la diversité qui es t donnée dans les 
faits . .. " (1973 :76- 77 ) 
Following Durkheim's cons i stent proposa l s we must pose t he question : what, then, 
are the basic characteristics of the type of society we encounter in Papua New Guinea? 
What are the 'propriétés charactéri stiques ' that result from the total socia l system 
and through which the special significance of every social phenomenon - be it kinship 
terminology, cl an structure, mythical narrat ives, meditation, divinat ion, the trans-
vestite ritual or ceremoni al exchange - can first be recognized? 
Soc i al sc i ence has not yet provi ded us with a genera l theory of soc i ety that would 
enabl e sat i sfactory , practicable answers to this quest ion to be given. We are still 
maki ng do with that unfortunate too l , negative definiti on: we contrast the societies 
of the primitives and sava ges with so-ca lled advanced c ivil i zations by ca l ling them 
cl assless, statel ess , acephal ous, pre-industri al, not possessed of a written lan-
guage . . . 
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The most s ignificant, creative contributions that mi ght one day lead to a positive 
definition of the bas ic characteristics of the class less type of society can , in my 
opinion, be found above all in Marshall Sahlins' The Domestic Mode of Froduction 
(1972) and Culture and Fractical Reason (1976), as well as in Pierre Clas tres ' La 
société contre l ' Etat (1974) and also in Claude Mei ll assoux 's paper (1975) , if one 
does not mind the obstinacy with which the latter advocates linea r evolution i st con-
ceptions. 
P. Clastres has stated very accurately what the most genera l starting point of 
such an underta king woul d be: "L'extrême .diversité des types d'organisation sociale, 
le foisonnement, dans le temps et dans l 'espace, de sociétés dissemblables, n'empê-
chent pas cependant la possibilité d'un ordre dans le discontinu, la possibilité d ' une 
réduction de cette multiplicité infini e de différences . Réduction massive puisque 
l 'histoire ne nous offre, en fait, que deux types de société abso lument irréduc tibles 
l 'un à l 'autre, deux macroclasses dont chacune rassemble en soi t des soc iétés qui , 
au-delà de leurs différences, ont en commun quelque chose de fondamental. !l y a d'une 
part l es sociétés primitives, ou soci étés sans Etat, il y a d'autre part les sociétés 
à Etat . " (1974:170) 
Unquestionably, we have to take into accou nt the fact that prior t o the establi sh-
ment of the col onial admini stration there were no centres of power or centres of cul-
ture on the island of New Gu inea; in other words, every vil l age communi ty governed 
itself and possessed i t s own cultural i dentity. !t i s equal ly important t o see that 
with regard to economi c power there wa s no structural inequa l ity on t he isl and in pre-
col onial times. Every sett l ement ma i nta ined economi c, ki nsh i p and inimica l relation-
ships with a few surrounding communit ies and enjoyed an autonomous pos ition withi n 
this network . The communities themselves had an ega l itarian socia l structure if we 
consider relations among the single households or among kin groups. Exp l oitation and 
the supremacy of a ru ling class were unknown, which i s not, however, to say t hat there 
were no socia l conflic t s , no friction, no violence, no thrus t s for power, no hierarchy, 
no authority and no bitterness . 
In our attempt to describe the basic characteristics of the cl ass les s type of so-
ciety we shall discuss three dynami c relat ionships: firstly , the relati onsh i p between 
the production process and its immedi ate institutional forms - co-operat i ve groups and 
households; second ly, the structures of production and exchange in their relationship 
to the inst itutional forms of kinship and marriage, i. e. to the clan structure, where 
we shall concentrate on the specific prob l em of marriage regu la t ions with regard to 
the period ic occurrence of partner shortages; thirdly, the re l ationship of the above-
mentioned institutions with the mythological system and the l atter 's function as far 
as it affects the distribution of natura l resources within the ega litarian power 
structure of t he village communi ty. 
The results t hat emerge from this account concern the soc ial system as a who l e, its 
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organization, its contradictions and its dynamics. In our subsequent examination of 
the literary and mystical functions of mythology, we shall go the opposite direction, 
considering the position of the individua l , his concept of himself and his view of 
the social system. Here we will touch upon the way group dynamics are reflected in 
individual imaginations, upon the role collective forms of consciousness play in this 
process and upon the psychophysical unity of the individual as it appears in the rit-
ua l community . 
THE RELATIONSHIP BETWEEN THE PRODUCTION PROCESS ANO JTS IMMEDIATE INSTJTUTJONAL FORMS 
The actual co-operative groups that assemble for one purpose or other in the every-
day life of a classless community may vary greatly in size and composition. !t is 
precisel y the fact that they possess no fi xed organizational or institutional form 
that makes conditions of working individuals so different from conditions in the high-
ly developed European clas s society, where co-operative groups have taken on a ration-
a lized, rigid form within the framework of an indu strial establishment in accordance 
with the demands of technology and effi cient control of the work force . 
In cla ss less communities, more or les s transitory working collective s form and 
di sintegrate , depending on the current rel ationshi p structure. Apart from the techno-
l og ica l and minimal organi za tional requi rements that mu st be fulfilled , there are 
other facto rs that pl ay a dec i s ive ro l e in t heir compos iti on, l i ke per sonal attac h-
ment s and bad moods, matr imoni al alli ances or ne ighbourh ood rel at ionshi ps , f r ie nd sh ips 
and enmiti es . Wh ether a t ask i s t o be done or not, where i t i s to be done , how long 
it may take, how large the group is to be and whether particular people are to t ake 
part are matters to be decided by individuals concerned . Everyone's decision always 
depends on the current situation, momentary propensities and existing needs. 
Nobody is entitled to dictate the tempo at which a job is to be done, how much is 
to be done or when the work must be finished. Thus every working individual can de-
termine all this by himself. Communal decisions of short-term validity are reached 
in loose co-operation with the members of the group and in direct relation to techni-
cal necessities or personal needs. Work can be interrupted by intervals of relaxation, 
jokes and rituals, as desired. 
The forms the co-operative groups take on differ greatly from culture to culture 
and society to society ; the extent of their impermanence and openness, or, as the 
case may be, the rigidification of their structure varies considerably according to 
whether we are dealing with a collecting, fishin g, cattle- breeding or agricultural 
economy. The more intimately the structure of production is intertwined with the ve-
getative cycle of a useful plant, the more stable and repetitive the organizational 
form of co-operative grou ps becomes. But as long as the community is an autonomous, 
cl assless one, neither the structuredness of the co-operative group nor the organi-
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zational coercion needed for the accomplishment of its productive task ever achieves 
the degree characteristic of conditions in both modern and archaic class societies. 
M. Sahlins, using numerous ethnographic examples, has convincingly demonstrated 
that it is not the actual co-operative groups, but the households that must be re-
garded as the fundamental structural units in a classless community. Nowhere in class-
less communities do we find professional specialization (if present, its significance 
remains marginal ); the whole broad spectrum of economic activities is divided into 
two large groups and assigned to the man and the woman. These two major economic roles 
presuppose that a married couple, or, by way of exception, simply a man and a woman col-
laborate in a disciplined way over longer periods of time, continually exchanging their 
products and servi ces with one another day after day. Which tasks are reserved for 
one sex and which for the other is of secondary importance; what is decisive is that, 
given this division of labour, subsistence remains impossible without a continual ex-
change between the sexes. In the institution of the household, the output of two peo-
ple, aman and a woman, is linked; by fulfilling their obligations under mutual con-
trol, they see to i t that production i s kept up to the extent that it i s necessary 
for the i r li ve lihood. 
In the household, the separate products of its members , including the children and 
the ol d, are continu all y pool ed and divided up again for consumpt ion. ! t i s t he house -
hol d wh ich forms a f i xed po int in t he dynami cs of t he fur t her- reac hing rel at i onships 
t hat run t hrough the cl ass l ess communi ty as a whol e; when members of a household l ea ve 
t heir int imate ci rc l e to go about t hei r product i ve tasks, be it independent ly or as 
part i cipant s of a co-opera t i ve group, t hei r economi c t hin king and performance will 
predominant ly be dete rmined by the ne eds of their household; and their product - if 
they do not consume i t themse lves - w·ill be put in the common fund of the household. 
! t is of deci s ive s ignificance to the egalitari an power structure of classless 
communities that their constituent units, the hou seholds, are marked by st ructural 
identity, even if, as a result of the elementary family's stages of development and 
the vic i ssitudes of mortality, they periodicall y take on different sizes and compo-
sitions. A household always sees itself surrounded by other, similar households and 
is never confronted with economic units of a diffe rent order; its members' co-oper-
ative and exchange relationships are all with partners who in turn come from similar 
households. Thus in establishing relationships one need never reckon with a structur-
all y su perior economic potential . In short, on the economic level, the constituent 
units of a classless community are as alike as potatoes in a certain famous sack of 
pot atoes . 
As a resul t of the st ruc t ural identity of t he bas ic economic units, the real ex-
change of goods (one ca t egory of goods for anothe r ca tegory ) plays a secondary role 
in t he exchange rel at ionships between households. As every household can pr oduce mos t 
of what it needs itself, from a formal point of view mo st acts of barter have a 
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tautological character; in rea l ity they would be more accurately called acts of 
mutual aid. !f I need a particular product ar service at a certain moment, I can re -
ceive it from members of other households after corresponding negotiations, and then 
return a product or service of the same kind to them at a later date. This fundamental 
characteristic of exchange rel a tionsh ips, which seems so st range to us, man ifests it-
self in a spectacular manner i n the ceremonial exchange cyc les. 
THE STRUCTURES OF PROOUCTION ANO EXCHANGE IN THEIR RELAT IONSHIP WITH THE INSTI TUTIONAL 
FORMS OF KINSHIP ANO MARRIAGE 
How the institutions we call ki nship system are connected with the economi c structure 
of the classless communities, the basic characteristics of which we have just shown, 
is a question that has not yet been answered satisfactoril y. The formalis tic study 
of kinship is not very interested in the problem; older ethnology from L. H. Morgan 
to M. Fortes overestimated the importance of kin relationships for the structuring 
of a soc iety as whole ; Marxist research, such as C. Mei l l assoux' s, tries in vain to 
deduce the di sti nct ive features of ki nship systems directly from economi c and tec hno-
logical facts, following a mechanisti c view of the relationship of the societal basi s 
to its superstructu re. !t is too early to make genera l statement s abou t the ki nship 
systems of the cl assless type of society s ince no one has yet succeeded in recogni zing 
the functi onal fundamentals in th i s immense multi pli ci ty of systems. Go i ng au t from 
my own experi ence , I have restri cted myself t o soc i eti es with cl an structure , whi ch 
means ones composed of severa l re l ated , exogamous , unil ineal descent groups , and of 
those only the Papuan type with a compact matrimonia l area and relativel y smal l 
exogamous units. 
lhe instituti on we call the cl an pr imarily fulfil s two functions: as a body that 
continually renews itself in the cou r se of generations wh il e retaining its struc tural 
and symboli c identity, the cl an guarantees its members the basi c r ight of free access 
to natural resou rces within the range of the cl an' s spec i fi c cl aims t o one sector of 
the village lands and waters; there are no landless people in the vill ages of the Iatmul. 
On the other hand , the clan is al so an instrument of marriage regulat ion: clan 
brothers and clan s isters (in our terminol ogy thi s also i ncludes parall el cousins ) 
may nat ma r ry one another. Thus every ma rriage connect s two cl ans i n a familial, 
economi c , politi cal, ceremoni al and rel i gious alli ance . The mari ta l relat ionsh ips 
and matrimonial alliances of a clan are always man ifold, depending on the number of 
its married members. A clan of average si ze is connected wi th almost al l t he other 
clans in a village community both t hrough the marriages of its deceased members and 
present marri ages . At a given t ime , however, t here are always only a few mat rimoni al 
alliances that are of great er s ignificance from the po int of vi ew of a part icular 
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person. 
As a ru l e, a patri l ineal Iatmul clan joins a few households together whose mal e 
members are related by descent, i .e. brothers who have a common mal e ancestor (father 
or grandfather). As a result of the exogamy rule, the wives of these men, i.e. the 
female members of the same households, belong to other patri l inea l cl ans which, in 
turn, also form a fabric of househo l ds. From the point of view of a specific house-
hold, then, there are always several other households with which co-operation of al l 
kinds can be maintained on the basis of close sib l ing relationship: on the husband's 
side, the househo l ds of his brothers (his patrilineal clan) and on the wife's , the 
households of her brothers (her pa t rilineal clan); relations among the descendants 
of a number of sisters are nat less important or less conscious, but they are concep-
tualized outside the patrilineal clan structure. 
These three types of ties between households rep resent a network of kin relation-
ships , a field in which potential partners for all the different kinds of co -operative 
groups can be found. But the s imple fact of consanguinity does nat determine the 
choi ce of particular partners and the materialization of a working group with a spe-
ci f ic compos ition; it i s the previous development of relationships that have taken 
place among the persons involved and the current relation ship structure that are 
deci s i ve . At the same time , the definition of clan structure as a semanti c and ideo-
logi ca l s tructure i s based entirel y on naturally given kinship lin ks: con stitution 
of t he s ingle clans, i.e. rel ationshi p of t he individual t o hi s own cl an, and the 
mutua l re l at ionshi ps among t he cl ans , ei ther by marr i age or by descent, are rep re-
sented as kin rel at ionships. Non ethless , the two most importa nt fun ctions of clan 
s t ructure , the reg ul ati on of inhe r itance , i .e . continuity in the di stribution of 
natural resources , and marriage regul ation , are nat si mpl y determined by t he 
given descent structure. The regulations in question here (be it fundamental insti-
tutional structures or parti cular solutions varying from case to case) are merely 
expressed by means of the naturally given kinship structure. !t is always a matter 
of del i beration, i .e. of conscious organizational measures taken in view of the dis -
tribution of natural resources and the distribution of marital partners; it is a 
matter of decision -making processes that have led to institutiona l solutions . The 
natura l ly given links of descent, the whole ramified genealogica l structure which 
we share, in its fa ctual existence, with the animal realm, serve merely as a medium 
of expression , as a semantic level of correspondence, as a means of representation 
allowing the descript i on and communication of both the established results of the 
decision-making processes , i .e. overall structures, and the operative structural 
details of the institutional solutions. 
This can be clearly seen in the way the exogamy boundary is manipulated by cl an 
elders as well as in the fact that no less than three different ma r riage rules co-
exist, the suitable one being cho sen according to concrete needs; finall y , we can 
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see it in the maintenance of a well-balanced di stribution of resources despite the 
very irregular development in size of the single clans . 
Decisive to the functioning of the institutions we term kinship system and to the 
forms they take on in accordance with their functions are the concrete, practical 
tasks of the productive co-operation and exc hange relationships among the members of 
single households and, above al l, the distribution of resources and marri age partners 
among the single clans. !t is thus the social dynamics of interactions among the ba-
sic social units (i .e . the way households or clans deal with one another) t hat are 
decisive and not simply the facts of kinsh ip. Neverthless, the latter determine the 
semantic structure that allows the basic characteristics of these institutions to be 
expressed in the Iatmul system of thought and thus enables them to function . 
Depending on the vicissitudes of human fertility and mortality, the number of 
members of the individual clans may increase or decrease greatly. A clan may under 
certain conditions die out in the male or even in both lines of descent. !f a 
clan grows particularly much, the res ult is that an increasi ngly large number of 
young people are forbidden to marry. In a case of th i s kind, the clan elders can de-
cide to divide the clan in two. Thus the size of exogamous patrilineal descent groups 
i s kept within limits that make for as smooth a conclusion of new marital re l at ion-
sh ips as possible. The clan divisions of the past are reflected in the institution 
of the clan associat ion: after a division into two, there are two clans instead of 
one, and they consider themselves brother cl ans s ince they have actual common ances-
tors . After further divi s ions, cl an assoc iat ions that number severa l single brother 
clans devel op. Several clan associations form a men's house community, which i s at 
the same time a local unit and can al so be termed a vil lage distri ct. The marriages 
and subsequent matrimonial alliances amo ng the clans intersect the structure of these 
rel ationsh ips by descent or reinforce them, i .e. run parallel to them . 
A clan alone is not capable of securi ng either its subs istence or t he procreation 
of children. There must be a constant supply of marriage pa rtners for its adolescent 
members so that households can be formed, for thi s is the only way that a new gene-
rat ion can be born and everyone ' s li veli hood guaranteed as well, i.e. production 
maintained to the necessary extent by concerted efforts of the parents . !t is diffi-
cult for European observers like ourselves to understand that the task of finding 
a marriage partner cou ld be cons idered a prime socia l problem. Europeans familiar 
with conditions on family-run farms, which al so depend on two complementary economic 
ro l es , would be most likely to appreciate the situation of a latmul cl an . But those 
li ke myself, with a bourgeois urban bac kground, where the marriage partnership or 
t he family has lost most of its productive functions, laek the necessary personal 
experience. In our mass society, the problem, i f i t poses itself at al l, appears as 
an i ndividual, subj ective one. From an objective standpoint - considering the indi-
vidual ' s high degree of mobili ty - there are always enough potenti al marri age partners . 
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C. Meillassoux, in the wake of S.L. Washburn and C. S. Lancaster , was able t o 
recognize the speci al structural s ignificance of t he problem of marri age i n the cl ass -
less society, that means i ts objective character. ! t is probabl y one of t he most im-
portant bas ic cha racteris t ics of t hi s type of society. Going ou t from t he bi ologica l 
fac ts of huma n ferti lity , a community t hat gets no marri age part ners from outsi de 
woul d require approx imately one hund red cou ples to ensure that enough chil dren are 
born and that the nume r ical proport ion of boys and girls i s somewha t bal anced. This 
condition i s f ulfilled onl y if a community numbers around 500 members, inc luding chi l -
dren and the dependent aged. At the same t ime, rely ing on the exis ting techni cal equ i p-
ment and t he correspondi ng social forms of production, fa r smal l er cl assl ess commu-
nit ies can already lead an au tonomous economic existence . A few househol ds , perhaps 
onl y five or s i x, can fou nd a vill age community and secure t heir economic surv ival 
through t heir own efforts. A community of th is ki nd, numbering some 80 ind ividual s, 
cannot, however , exis t as a cl osed mat r imonial area, s ince t he majority of its adoles-
cents would not be abl e to f ind a marital partner of t he appropri ate age and sex when 
they reached a marr i ageabl e age. For t he reproduct i on of such a commun i ty t o be guar-
anteed, either t he i ncest prohibi t i on would have t o be re l axed or al l i ances wi th other 
commu nities wou l d have to be formed in order to fo ster marri age l i nks . 
The l arger Iatmul vill age commun ities, one of which i s Palimbe i , number between 
500 and 1000 members, inc l ud ing t hose who have left t he vill age for pl ant at i ons or 
coloni al towns , as they cont inue to bel ong t o t he matrimonia l sphere of t he vill age; 
they are composed of 60 t o 100 househol ds and 20 t o 30 patri l ineal clans . Commun i ti es 
of thi s s i ze have no press ing prob l em of reproduct ion and i n fa ct form an al most 
c losed matrimoni al area - l ess t han 2% of the married inhabitants of Pal imbei come 
from nei ghbour ing vi llages. Nonethe less ma rriage negoti a tion~ wedding ceremon ies and 
al l t he social conventi ons connected with them are a ki nd of focal po i nt of soc ial 
l i fe: the marr iage rules or the i rregul arity of a union, the expenditure of time and 
energy to be invested i n marri age r ites , the numbe r of ceremon i al gi f ts to be intro-
duced into t he exchange cycles - al l these are extremely important i ssues t hat must 
be discussed and settl ed, and that may someti mes lead t o fr i ct i ons. A marri age pro-
vides an outstand i ng opportunity and unavoidable occasion to reveal exi sting ani mos -
i t i es among t he cl ans involved. The ol der generation may try to inf l uence the young-
sters to marry or not t o marry a particular partner , but they are never rea ll y i nte r -
es ted i n forcing t hem t o marry acco rdi ng t o a marriage rul e . 
The latmul ki nship system incorporat es symmetr i ca l and asymmetrical marri age 
structures as we ll as the corresponding behaviou ral model s . The symmetrica l rul e says 
that one should marry a woman from a clan whi ch a woman f rom one ' s own clan has j oi ned 
as mar r i age par t ner (formul at ed f rom t he male po i nt of view ) . The asymmetrica l rul e 
says that one shou l d marry a woman f rom the cl an that one ' s pat erna l grandfat her ' s 
wife came from. ldeall y t hi s so lu t ion woul d presuppose fi ve exogamous units supp ly ing 
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one another with marriage partners in turn in a circular pattern. 
A -B -e -D -E -A 
In reality there are no such one way streets, anda clan's marital t ies are irregu-
l ar and multilateral, the total marr iage structure of a village community complex and 
complicated. The concept of reciprocity in matrimonia l rel ations does, however, supply 
an ideological framework fo r the elders' discussions of concrete uni ons. According to 
a Iatmul proverb , a clan's loss of a woman by marri age can only be compensated by the 
gain of another woman, whom a male member of the clan takes as a wife. Si nce the older 
generation exercises only limited influence and young people establish their relation-
ships quite independently, efforts t o maintain an orderly , balanced exchange of women 
among the clans are more like a ki nd of bookkeep ing system that merely registers the 
permanent imbalance and then declares every new marr iage t o be a compensat ion for one 
of the pending past claims. In the closed system of the ma trimonial area , the compen-
sation of any registered claim will automaticall y t ake place sooner or lat er . 
Smaller village communities whi ch, like Yindabu, were founded onl y a few decades ago , 
number approx imate ly 100 members , i .e . 10 to 15 households, 3 t o 4 patril i nea l cl ans . 
The fou nding group , whi ch l eft Pa l imbe i at t he end of the Forti es to start a new 
settl ement , was hal f as bi g, numbering onl y s i x househol ds joined in t wo clans . Even 
if a community of t hi s kind prospers economi call y, settl ing the probl em of reproduction 
may become a t ed ious task . As a resu l t of t hi s situation, Yindabu i s half-jokingly, 
ha l f - se ri ously denou nced as a hotbed of i ncest i n the whole Middl e Sepik area . 
When small groups leave to fou nd a new vill age i t i s normall y as a re sult of a 
ser i ous confl ict, which means that relat ions wi th the mother-vill age are strai ned at 
f irst , and arranging marri ages practicall y imposs i bl e. The el de rs of the newly founded 
Yindabu saw themselves confronted wi th t he necess i ty to fo rm new al l i ances wi th clans 
from Malingei and Ye nsan, an undertaking whi ch requi red a great dea l of effort, po l it-
i ca l ci rc umspection and dogged pat ience . These new marita l links were desi gned accord-
ing t o t he symmetri ca l model : when a woman from Yindabu mar ried someone f rom Mal i ngei, 
i t was assumed that a woman from Ma l inge i woul d move to Yi ndabu du ri ng the same or at 
t he l atest t he next generat ion. Bu t t he older members of t he group cannot simpl y force 
their child ren t o marry, even in cases of thi s kind; their t as k is to bring about 
new alli ances in such a way t hat t he young peopl e themselves have sufficient oppor-
t uni ty to es t abli sh re l at i onshi ps . 
The periodi c partiti on of a commun i ty and branching-out of a segment i n order to 
found a new sett l ement probably bel ongs to t he very basi c f eatures of t he class l ess 
society' s hi stor ica l dynami cs and represents t he f undamenta l mechanism by whi ch i t 
spread across cont inents and archi pe l agos . The problem of reproducti on that surfaces 
peri od icall y must, accord i ngly , be regarded as one of t he cent ral contradic ti ons of 
t hi s type of soc i ety; it l eaves i ts ma rk on t he ideo l ogical systems that belong to 
it , even i f i t does not represent - at a parti cul ar moment of devel opment - a press i ng 
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problem, as is the case for the larger , autonomous matrimonial areas, where the 
distribution of marriage partners could potentially ru n smoothly. 
MYTHOLOGY AND ITS FUNCTION IN THE INST ITUTIONS OF THE KINSH IP SYSTEM 
The articulation of the community structure into clans, clan associati ons and men's 
house communities is intimately linked with the extensive fund of myths. The geneal-
ogies of all the Palimbei clans lead back to ene primordi al being; thus al l the mem-
bers of a village community regard themselves as relat ed by descent. This primordia l 
being spontaneous ly caused itself t o divide, whi ch led to t~e creation of series of 
male and female ancestors (from t he po int of view of their descendants ). These anthro-
pomorphous ancestors are highly individualized, immortal and possessed of all sorts 
of superhuman power s. The original community of ancestors i s composed of the members 
of this first level of differentiat ion ; their stories are l inked in a confl ict-l aden 
rel at ionship struc ture. They are regarded as the ancestors of t oday ' s clans and cl an 
associat i ons . Thei r speci al character t raits and t hei r fates are t he top ics of c lan-
specifi c narratives. 
The second stage of differenti ation comes into be ing throug h a tremendous mythi ca l 
upheaval. As i f in a viol ent burst , the primeval ancestors are t ransformed i nto the 
elements of t he present-day worl d: the ear t h, stars, plants , ani ma l s and people in 
t he i r present-day form. All of t hese are animated by the mot ive force of the pr i mord i al 
being, who di ffe rent iates himse l f and ta kes on vari ous shapes . Motive force l eaves 
dying forms to put new obj ects , new i ssue and new seeds in mot i on. All the phases of 
t hi s process occur simultaneousl y. Inf i nite , branching series of transformati ons lead 
from t he pr imo rdia l bei ng th rough the society of pr imeva l ancestors to man and t he 
other objects of hi s worl d, but al so from the moribund back to the ancestors and the 
pr imordia l being . 
In each cl an or clan association a repe rtory of mythical motifs constituting t he 
cl an- specific part of the mythi ca l whole has been passed down. We encounter these 
mot i f s in various forms : as esoteric communications, li terary s t ories , r i t ual chants, 
the sys t em of names , as t opi cs of daily conver sation or publ ic argument , as works of 
art and mus ica l composit i ons. 
Certain aspects of this mythologica l cu l ture are secret , others wide ly known; t he 
narrative tradition is perpetuated main ly by the women, with t he men concentrating on 
the systemic re lationsh i ps i n t his mu l titude of motifs . Everyone i n the vi l lage is 
famil i ar wi t h t he clan-speci fi c ancestors ; men, women and even chi l dren that have not 
yet reached adolescence know t hei r names, their manifestations (i . e. different shapes 
they may take on) , and t he main events of thei r stories, even i f only fragmentari l y. 
Adu l ts, too, may have onl y fragmentary knowl edge , depending on how gi fted they are or 
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how their particular interests have developed. Every clan has one or two mythology 
specialists, who know a great deal about this labyrinth of mythological motifs; only 
a very few men in the village community have equal command of the quantitative and 
systematic aspects of the mythological whole. 
As opposed to the publicly known stories, the mysterious, esoteric details are 
guarded by older men and only passed on under special conditions. Friends trade them 
as a sign of trust, fathers gradually confide them to chosen sons. These esoteric 
communications are generally short; the publicly known stories, which are mainly nar-
rated by women, are longer and marked by a literary character, meaning, above al l, unjty 
of plot revolving around one main figure. These stories are thrilling, sometimes funny, 
sometimes strange, and often performed with theatrical skill. The esoteric communica-
tions, on the other hand, are intentionally fragmentary. They may consist of a single 
secret name, or the suggestion but not naming of some atrocity commited by an ancestor. 
They refer to the same motifs found in the ordinary stories of literary character, but 
they add a detail or illuminate a link between seemingly unconnected motifs. 
The complete repertory of a clan's motifs is brought together in one or more long 
series of songs sung during certain clan-specific rituals. The figures of primeval 
ancestors make their appearances in these songs; their transformations and various 
shapes are described, one after the other, as are their migrations, the places they 
settled, their deeds and fates. The distinctive stylistic trait of these series of 
songs i s their elliptical, cryptic mode of expression . To the uninitiated they are 
incomprehensible, an end l ess collection of catchwords, unconnected phrases, li sts of 
names and places, stereotypical invocations. For the initiated participant they tell 
profound, meaningful stories and put forward strong lyrical images while providing 
a practical compendium of the whole body of myths. 
The system of proper names fulfils a singular function. As the names of people 
and places (plots of land, la kes, streams and other conspicuous topographical fea-
tures) are systematica ll y rooted in the cl an -specific repertory of mythological motifs, 
they constitute a semantic network connecting living people and parts of village lands 
with primeval ancestors. Every ancestor, or rather every single manifestation of an 
ancestor, has a long list of proper names : these names, which may be up to ten syl-
lables long, are composed of verbal elements that suggest the mythical fate of the 
ancestor in question, that is to say they refer to important events in his story. !f 
one knows this story, one can read it out of the sequence of names in the list. A 
clan's fund of names usually numbers some sixty such lists, each of which contains 
several dezen single names. 
The same way the totality of mythical motifs is divided up among the clans in a 
vi l lage community, the clan-specific sector is divided up among the single patrili-
neal segments of a clan. !f a clan is, for example, composed of three or four seg-
ments, each segment has about twenty ancestor manifestations and the same number of 
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lists of names al l ocated to i t. Within a segment, the father divides the mytho logi cal 
fabric up further among his children; he nullifies the al locations of the dying gene-
ration and transfers the lists of names to the members of t he new one. Every little 
girl and boy receives one or sometimes even several l ists of names, wh ich i s regarded 
as an identification with the corresponding ancestor . Only one of the several dozen 
names a chi l d receives from its father i n this way becomes the name it i s known by. 
The lists of names also include place names designating certain parts of the village 
lands where the ancestors in question stayed and where important mythi ca l events took 
place . Thus every clan member is linked firmly not onl y with an ancestor but also with 
a specific part of t he natural environment exp l oited economically by hi s clan . 
Again and again there are opportunities in the soci al li fe of a vill age community 
to discuss this immense network, exposing its focal points . lts outlines reappear in 
the arrangement of larger rites, the main configurations of the mythical story being 
staged during the ritual performances; minor parts of the network become clear at 
smaller ceremonies or in the course of everyday events. The spectacu l ar debates at 
the men' s house, meetings that all the adult males of the village community attend 
and to which mytho l ogy experts from neighbouring Central Iatmu l villages may al so be 
invited, represent the highest- ranking forum. Here the comp lex relationshi ps i n the 
mythological system are publi cly di scussed, contradictory opinions compared and con-
flicts thrashed out. Nevertheless, owing to the considerabl e wealth of Ia tmul villa ge 
communi t ies (there i s no shortage of lands in general and no inequality of access ) , 
these ceremoni al debates are more of an intell ectual and soci a l concern t han a manner 
of sett l ing conf li cts . 
Every cl an tradit i onally exploits a section of the natu ral resources of the 
vill age community and its connection with this parti cu lar section i s expressed 
through linkages in the mythological system. The subdivisi on of lands and the paralle l 
subdivi s ion of the fabr ic of the mythi ca l stories and ancestor fi gures i s carr ied 
further within a clan- specific section and continues down to the ind iv idua l clan mem-
bers and individual plots of l and. In any given period of t ime t he whole universe of 
the village community i s clear ly and unambi guously divi ded up among its consti tuent 
un its . The sections of various size and their further subdi visions are all ocated to 
concrete groups of persons on al l leve ls of segmentati on, f rom the men's house com-
munity through the cl an assoc iation and cl an to the min imal patrilineal segment . But 
everything i s in flux at t he same t ime: on t he individual level t hese all ocations can 
change annually (within the framework of a cl an' s cl ai m) ; on the cl an l evel these 
changes t ake place in the course of generations . 
! f a cl an dies out it st ill continues to exist as a corresponding section of the 
mythology. Even if a clan no l onger has any male members, t he elders of the brother 
clans will continue to pass down t he section of t he mythical fabric linked with the 
ex tinct clan . Its ancestral figures and their various manifestations, the myths that 
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relate their eventful life-stories, their lists of names and the ritual chants-
everything, all the clan-specific mythology including the links with a particular part 
of the natural resources of the village, continues to be passed on. The latmul compare 
this empty semantic construction to a mask: it is a dead frame waiting to be animated 
by real persons. !f another clan in the same clan association grows substantially, 
the elders can decide that one or more of its patrilineal segments may slip into the 
empty spiritual shape that tradition has preserved and take over both the mythical 
motifs and accompanying lands. 
The economic area of the village, divided as it is into clan-specific sectors, 
represents a finite quantity with clear divisions that are reflected and embodied in 
the mythological system. Clan-specific plots of land and the mythology that goes with 
them representa kind of shell inhabited by living people, the new generations that 
appear again and again. !f the system, according to which people are linked with the 
dead shell, were absolutely rigid, li ke a land register stating individual rights of 
ownership, the equilibrium in the distribution of resources would ultimately break 
down. Clans that increased considerably in number would have less and less land per 
head, and other clans, which decreased in size, would have more and mo re. !f the first 
case meant impoverishment, as in a money economy, and if the owners of uncult ivated 
land could make a profit by farming it out, significant differences in economic power 
would soon develop; the situation would resemble that of societies where t here are 
wealthy farmers on the one hand and on the other poor, small farmers or even landless 
people who laek any means of production and have only t heir working-power to sell . 
Under the conditions of the original classless society, developments of this kind re-
main merely a utopian scheme and the distribution of natural resources continues to 
be more or less equal. 
The system of interconnections we have described is very flexible: lands whose 
former holders have died out are simply allocated to clans that have become much 
larger; clans that have decreased in size cede some of their resources to others, as 
they know that their own descendants will have enough land assigned to them should 
they multiply greatly in the future. There are numerous grid connections within the 
mythological system among the clan-specific sections of the whole, and a transfer of 
resources along these lines can always be undertaken if there is a consensus among 
the people involved. The primeval ancestors of every single clan are somehow related, 
be it by descent or by marriage, to all the ancestors of the other clans, and all of 
them stem from the same primeval ho le, after al l. What we would regard as a transfer 
of land rights from one clan to another appears in the Iat mul system of thought, this 
network of mythical, economic and lega l interconnections, as a transfer of persons. 
The clan-specific section of the mythological system belonging to an extinct clan, 
this mere semantic construction, a sort of dead shell that has lost its inhabitants, 
accomodates new ones. 
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!t is, of course, not this admirable flexibility of the latmul mythological system 
that guarantees the equal distribution of natural resources; it is the structural 
identity of the constituent social units, all struggling for a position in the village 
community, but all of which h·ave comparatively equal opportunities of ach i eving 
approximately equal positions. Both households, on the level of production and 
exchange activities, and clans, on . the l evel of marriage and inheritance regula -
tian, had never needed to reckon with structurally superior social units in pre-co-
lonial times. The clan as a unilineal, exogamous unit is not superior to the house-
hold because it always includes one marital partner only. The household, founded on 
the marriage of two people who always belong to two different clans , is the institu-
tional place where two clans counterbalance their respective influences , co-operate 
and compete with one another. 
Under the conditions characteristic of the classless community (simple technical 
equipment, corresponding social forms of production and the corresponding type of 
ecological relationship to the natural env ironment), there was no way for households 
or clans to accumulate means of production or products, materials or commodities; 
thus there were neither the means nor the needs to concentrate economi c and military 
power. Should th i s happen one day , the whole intellectua l constructi on of the mytho-
logical system will follow the new situation and from then on, if it is of any use 
at all, exhibit the cleavage characteristic of the class society. It will be changed 
according to the new conditions and ut ilized by the ruli ng class on the one hand and 
the ruled on the other, to conceptua l i ze their contradi ctory pos itions , no matter 
what shape, whether r ig id or flexib l e, i t takes . 
Everywhere, in all the various forms we know of the class less type of society , we 
can find inequality between people in its primeval, generic form : the inequal i ty 
between children and adults, between the young and the ol d, which is intensi f ied by 
the prolonged, profound dependence of the human infant and ch ild. !f these soc ial 
forms al so exhibit an establi shed, irreversib l e inequa l ity between the sexes, meaning 
the men' s dominati on of women, ora more or l ess devel oped ch ieftainsh i p, i .e. men's 
domination of men and women, these relationships of dependence remain tru ly personal 
relationships allowing the dependants a considerable di rect infl uence on those in 
authority - as long as they are part of the socia l structure of an autonomous class-
l ess community. Exploitation and a highly developed control of the ru l ed as charac -
teri sti c of the soc ial structure of cl ass societies bel ong to a compl ete ly differe nt 
world of soc i al forms. 
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THE SOCIAL SYSTEM ANO THE INDIVIDUAL: THE LITERARY ANO MYSTICAL FUNCTIONS OF MYTHOLOGY 
The interconnection between mythical motifs and the kinship system establishes an 
institutional st ructure of great organizational value: in the division of the village 
community as a whole, that means in the articulation of the particular sectors of the 
village lands with the concrete groups of people, but also on the individual level, 
providing a frame of reference for each member of the village community to see him-
self in relation to the whole social system, to recognize the position he holds in his 
village universe. This institution, which ethnologists term "totemism", has achieved 
remarkable proportions in Iatmul culture; in its static, purely intellectual aspects it 
is so complex and computer-like in the way it links everything with everything else 
that it is impossible for the individual to grasp. In its totality it exceeds the 
comprehension not only of the ethnologist but probably also of the Iatmul mythology 
experts themselves. Thus it is not very useful to try to trace the entire range of 
"totemistic" links through some twenty clan mythologies. What good would long lists 
of connections between ancestors on the one hand and animals, plants and other natural 
objects on the other be if we could not conceive of how the latmul, following given 
structural lines, make use of their mythical bestiary in concrete cases . 
The mythical framework is used as an instrument of characterological interpreta tion 
and, thus, as a kind of divinatory a id in decision making, not unlike our astrological 
systems. The configuration of planets and others particulars of cosmi c movement offer 
the European astro loger opportunities to disclose the basic traits of a person's 
character as well as to point out hi s tendencies at the current moment. The mythical 
pantheon of the Iatmul clan and spec ific appearances of its ancestors provide similar 
opportunities. The character traits of the ancestor l, as an individual, am linked 
with, the details of his mythical story and his present manifestations - e.g. the 
sudden apparition of a certain fish connected with him, or of a bird, or the striking 
behaviour of a celestial phenomenon like the clouds, or changes of light in the at-
mosphere and so forth- all provide opportunities for characterological and divinatory 
interpretations. They can be employed as sensible signs to point out existing pro-
pensities as well as tendencies in a cóncrete situation. A person's original link with 
the mechanism of planetary movements, which give the astrologer grounds for his prog-
nostications, i s fully determined by the moment of birth. Among the Iatmul, the ori-
ginal link is dealt with actively; it involves complex deliberations. Although every 
new-born infant is regarded as the incarnation of a deceased clan member, which de-
ceased person from the grandparent's generation is to reappear in the child is in no 
way estab li shed from the outset. The naming of a chi l d may be put off for several 
years; the child is observed, its character traits discussed. Only when the adults 
believe they have discovered the qualities of a concrete, deceased person, will the 
latter's list of names and thus also a certain mythical ancestor with all its mani-
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festations, be assigned to the child. The ancestor's mythical story will then repre-
senta summary .of the child's basic character traits and its past as well as future 
fate, and it will serve as an instrument of interpretation and prognostication. As 
this original link is established when the child is still very young, it probably 
represents nat only a characterological interpretation but also a kind of character 
manipulation through which a child may be modelled on certain ancestor figures. 
The links between the wealth of mythical stories, cultic songs, lists of names, 
rituals and pieces of music on the one hand and the clan structure on the other do 
not simply serve to distinguish one clan from another. Nor do they just aim at a 
symbolic classification of the universe through which the human mind has chosen to 
reveal its own underlying structure. The links between myself, my clan and my clan's 
mythology reflect in a direct and essential way the very particular social and mental 
reality of the human group I belong to. This process is comparable to the function of 
certain literary works in Europe. These works expressed the basic conditions of life 
and experiences of a certain social stratum by describing typical characters and their 
personal development. In certain epochs they were fitting models for young people to 
identify with, though, in accordance with our social structure, in a less personal, 
less direct, less comprehensive way than among the Iatmul, where everything always 
happens in a small group. Among the Iatmul, as in Europe, the narrative power emerges 
aut of the conflict between social pressures and the individual 's inner movement, and, 
consequently, narrative literature represents a necessary outcome of compelling cir-
cumstances. In any case, works of narrative art are a functional correlate of the 
author's relationship to his real or imagined audience, i.e. a genuine means of 
communication. 
The adjective "literary" applies to written or printed works; the Iatmul "litera-
ture", of course, is passed on by word of mouth. But we need not worry about this 
inconsistency in the use of the word; on the contrary, only if we first examine the 
narrative tradition of the Iatmul according to current criteria of literary criticism, 
can we succeed in placing ourselves in a position to appreciate and judge it. Only 
this sort of procedure would allow us to see what it actually means to reduce an un-
written culture to writing, and would also bring out the special properties of texts 
that exist only in oral form. Yet, the aim of grasping the literary aspect of Iatmul 
mythology, i.e. of recognizing how group dynamics are reflected in the individual 
imagination, remains unattainable without complete mastery of the language. An ethnol-
ogist listening to a story should readily understand i ts internal structure with all 
its spiritual and emotional overtones, something he could achieve in a foreign lan-
guage only after years of work. 
Apart from the static, purely intellectual comprehension of the mythological sys-
tem, which is as indispensable as a knowledge of grammar, and apart from the real 
mastery of its language, which would gain us access to the literary character of 
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these oral narratives, we wou l d also have to deal with elements of ritual in which the 
individual appears as a psychophysical whole - dancing, singing, music-making, medi-
tation. These forma marked focal point in the way the latmul organize their inner 
experience, in contrast to the present-day situation in Europe, where we often have 
to do with an empty religiosity that is no longer much more than an institutional 
frame. We do not hesitate to describe as "mystical" the meditative preparation for 
a head-hunt, the death spell, certain healing practices, the interpretation of signs, 
divination as an analytical aid in decision making, or specific key parts of major 
communal rituals carried out by the initiated few and hidden from the outsider. !t is 
true that our concept of mysticism is based on medieval European forms, on the heri-
tage of Mediterranean cultures, at best on North African or Asian forms. Thus it ori-
ginated in social conditions determined by developed class structure, where mystical 
practices were cultivated either by a powerful priesthood or by uprooted God-seekers 
placing themselves outside the production and power structure. All the more important 
does it appear to me to get to know something about the way the mystical experience 
of the world unfolds within the egalitarian framework of a classless society. 
* * * 
During t he fi rs t decade of thi s cent ury, German colonial officials made the first 
at tempts t o rec rui t young men from t he Middl e Se pi k to work as agri cultural labourers . 
These efforts were in vain; it wa s impossible to convince a member of a sovereign 
village community that it would be worthwhile to abandon his secure economic basis 
of existence and his relatives to go out and do wage labour for strangers. !t was 
only in the late 20's and early 30's, when the peoples of the Middle Sepik had been 
subjugated by Australian colonial powe~that young men could be persuaded ~o leave 
their homes. They had seen their fathers and elder brothers humiliated through exe-
cutions, punitive expeditions and other police and judicial measures, and so they 
decided to investigate the foundations of the Australian officials' extraordinary 
power at its seat. The generation of their fathers and grandfathers still believed 
that the white man's interference was a temporary phenomenon. Today the situation is 
seen in a very different ligh t: everyone is aware of the fundamental character of 
the changes taking place in their society, and of the necessity to counter all the 
new threats and new possibilities. 
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18 DAS TRANSVESTITISCHE RITUAL 
IN DER DARSTELLUNG G. BATESONS UND MEI NE ERGAENZUNGEN 
18. 1. Der rituelle Transvestitismus ausserhalb des navin S. 301 
18.2. Das relative Gewicht der einzelnen Typen der Verwandten in der Rollen kon-
stellation des navi n S. 302 
18.3. Die abgetragenen, die gewohnlichen und die festlichen Kleidungsstücke bei 
der transvestitischen Verkleidung der mannlichen navi n-Teilnehmer S. 304 
18.4. Das navin-Ensemble in seiner Vollstandigkeit, dargestellt am Beispiel des 
navi n für Kasoagwi S. 308 
19 DIE RITUELLEN BEZ IEHUNGEN 
ZWISCHEN ZWEI VERSCHWAEGERTEN KLANEN 
19.1. Di e verwandtschaftli chen Beziehungen zum Klan der Mutter s. 314 
19. 2. Di e rituellen Leistungen des wau für seinen Zawa s. 318 
19. 3. Di e rituellen Leistungen des Zawa für seinen wau s. 320 
19 . 4. Di e zeremoniellen Gaben und ihre Stellung im sozialen System s. 324 
19.5 . Di e Rolle der zeremoniellen Ga ben im Heiratsritual s. 329 
20 DI E FORMULIERUNG EN 
UND DIE FRAGE NACH IHRER VERKNUEPFU NG 
20.1. Di e Bestatigung der allgemeinen Aussagen durch konkrete Bei spiele s. 339 
20.2. Di e Iden t ifikat ion der Geschwis t er s. 342 
20. 3. Di e logi schen Ableitungen mit Hilfe der Ident ifikati onsregel s. 350 
20 . 4. Di e Syllogi smen al s Bausteine zu einem all gemeinen Bi ld des Denksystems 
21 DER MAENNL IC HE STOLZ IN DER KULTU R DER IATMUL 
21. 1. Di e kulturelle Einheitlichkeit der affektiven St ruktu r S. 359 
21 .2. Der Stolz und das Selbstbewusstsein der Iatmul-Manner S. 361 
s. 
21.3. Der Expertenstolz des Ethnologen und sein Umgang mit der Informat ion S. 364 
21 .4. Di e zeremoniellen Mannerhausgesprac he im Spi egel der Darstellung Ba t esons 
s. 367 
21. 5. Direkte Verhaltensbeobacht ungen im Mann erhaus S. 374 
22 MYTHOLOGIE UND SOZIALE STRUKTUR 
355 
22. 1. Der Gesellschaftstypus im Gegensatz zu den kulture ll en Besonderheiten S. 377 
22 . 2. Da s Verhaltni s zwi schen dem Produ ktionsprozess und seinen unmittel baren 
institutionel l en Formen S. 381 
22 .3. Das Verhal tnis zwi schen der Produ kti ons- und Tauschstrukt ur und den inst itu-
t ionell en Formen der Verwandtschaft s- und Schwagerschaftsbez iehungen S. 383 
22.4 . Di e Mythologi e und ihre Funkt ion in den Inst i t utionen des Verwandtschaf t ssy-
stems S. 389 
22 .5. Das soziale Sys tem im Ver haltn is zum Individuum; die literari sche und di e 
mysti sche Funktion der Mytholog ie S. 394 
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TABELLEN 
(S. 3) Namen der Iatmul-Dorfer 
2 (S. 15) Die Flache und die Einwohnerzahl von Papua Neuguinea (1971) und von 
West !rian (1964) 
3 (S. 17) Zahl der Siedlungen in vier ausgewahlten Distrikten 
4 (S. 24) Die Zusammensetzung der Dorfbevolkerung von Palimbei und die Verteilung 
der Abgewanderten im November 1972 
5 (S. 26) Der Anteil der mannlichen Personen an der Bevolkerung von Palimbei 
6 (S. 63) Der Wohnraum von Palimbei 
7 (S. 87) Zwei Grundtypen der Verwandtschaftsterminologien (Verzeichnis der Spra-
chen, die L.H . Morgan in seine Untersuchung einbezogen hat) 
8 (S. 89) Di e deutsche Verwandtschaftsterminologie 
9 (S. 94) Di e Grundtermini der irischen Verwandtschaftsterminologie 
1 o (S. 96) Di e Grundtermini der ethnographischen Bezeichnungstechnik 
11 (S . 99) De r Klassenumfang der deutschen Termini für die vertikalen und hori-
zonta len Verwandtschaftsverhaltnisse 
12 (S. 102) Der Kl assenumfang der deutschen Termini für die obliquen Verwandt-
scha ftsverhaltnisse 
13 (S . 140) Kontrastierender Verg leich zwischen der Kleinfamilien-Terminologie 
und der Grossfamilien-Terminologie 
14 (S . 154) Die fünf semantischen Felder der Verwandtschaftsterminologie der 
latmul (aus dem mannlichen Standpunkt) 
15 (S. 15 7) Die Kl ane von Palimbei im November 1972 
16 (S . 163) Die Linie von Tangwanawi im November 1972 
17 (S . 185) Die Zugehorigkeit der Klane von Palimbei zu den mythischen Halften 
18 (S. 258) Zahl der erwachsenen Manner von Palimbei im Verhaltnis zur Zahl der 
aktiven Mythologie-Experten (November 1972) 
19 (S. 303) Verzeichnis der navi n-Rituale, die G. Bateson beobachtet oder aus 
Beschreibungen kennengelernt hat 
20 (S. 316) Die Mitglieder des Klans Mbowi als wau oder als Zawa , bzw. na 
21 (S . 353) Verzeichnis der Batesonschen Syllogismen, die auf der ldentifikation 
des Bruders mit seiner Schwester beruhen 
22 (S . 374) Verze ichnis der zeremoniellen Streitgesprache im Mannerhaus, über 
die G. Bateson berichtet 
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KARTEN UND PLAENE 
Papua New Guinea, 2. Umschlagseite 
Iatmul-Dorfer am Mittellauf des Sepik, S. 4/ 5 
Die Dorfer Ma l ingei und Palimbei und ihre Umgebung, S. 20/ 21 
Sprachen im Sepik-Gebiet, S. 60/ 61 
Legende zur Sprachkarte, S. 62 
Dorfplan von Palimbei, S. 66 / 67 
vgl. auch 
Abb. 1: Ansicht von Pal imbei, S. 70/71 
Abb. 2: Schematischer Dorfplan von Palimbei, Darstellung der klanbezogenen 
Grundstücke, S. 75 
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18 (S. 126/ 127) Die Zusammensetzung der Ego-Gruppe von Ego (Unvollstandig) 
19 (S. 128) Die Nachkommen der Geschwistergruppen der Eltern, die Spaltung 
und die Zusammenfassung 
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(S. 1) Reche 1913, S. 465, 480. Vgl. auch Reche 1911a; Laycock 1965, 1973, 1975. 
2 (S. 2) Bateson 1932b, S. 249, Fussnote 2. 
3 (S. 2) Staalsen 1965, 1969. Laycock 1973. 
4 (S. 3) Papua New Guinea 1 :100'000 Topographic Survey , Sheets 7489, 7589, 7689 
( Edi t ion 1, Series T683), produced and printed by Royal Aus tralian Su rvey Corps, 1974. 
5 (S . 6) Staalsen 1969, S. 70 (Zita t ), 74. 
6 (S. 6) Eine kurze Selbstbiograph ie Batesons findet sich in Bateson 1973 , 
S. 17-20. Eine aufschlussreiche Selbs t darstellung seines Denkstils in 'l ntroduc tion' 
zum sel ben Buch, S. 21-31. Weitere bi og raphische Angaben und Schilderungen in Mead 
1975. 
Die Yeroffentlichungen der früheren, vo r allem deutschen Au toren über das Sepi k-Gebi et 
enthalten nur unsystematische Bemer kungen über di e Iat mu l und betreffen me i stens die 
materiellen Gegenstande. Behrmann 1922 und 1928, Friederici 1909, Neuhauss 191 1ab, 
Reche 1913, Roesicke 1914, Schlaginhaufen 1911, Schrader 1889, Schulze 191 0 und 1911, 
Stollé 1914. 
7 (S. 6) G. Bateson : "Dr Haddon f i r st made me an anthropologist, telling me in a 
railway train between Cambridge and King ' s Lynn that he would train me and send me to 
New Guinea . " (Bateson 1965, S.IX.) M. Mead : " . . . i t was Professor Haddon's suggesti on 
that he [G. Bateson] could go up t he Sepik Rive r to do fiel d work that had tipped the 
bal ance in Gregory's deci sion to leave biology for ant hropology. On hi s first field 
t rip in 1927 , E. P.W. Chinnery, the government anthropol og i st, had refused t o l et him 
work on the Sepik and had insisted that he go to the Bai ni ng." (Mead 1975, S. 221, 
vgl. auch S. 177 .) 
Ueber die Baining von New Britain veroffentlichte Ba t eson nur einen kurzen Art ikel 
(Bateson 1932a ) . Yg l . Bateson 1965, S. 241 /242 . "My first anthropol ogica l f ield wor k 
among t he Bai ning of New Britain was a fa ilure .. . " (Bat eson 1973, S. 17. ) M. Mead: 
" ... whereas Gregory had nothing to report but f rustrati on in hi s efforts to study t he 
Bai ning." (Mead 1975, S. 221.) 
In dem gl eichen Jah re 1927 haben die Zentral - latmul das erst e Mal die off i ziel l e Wei -
sung der australi schen Kolonialregierung erhalten, die kri egerischen Auseinan derset-
zungen und die rituellen Menschentot ungen würden mit Todesstrafe best raf t werden. Das 
Gebiet der Zentral- latmul ist relativ weit von bei den Regierungsstati onen Angoram und 
Ambunti entfern t , von denen ausgehend die australi schen Beamten nur l angsam den Akti-
onsradius ih rer poli zeili chen Ma ssnahmen erweitert haben . !m Jahr 1930 war es den we-
ni gen schl echt ausgerüsteten Beamten immer noch ni cht gel ungen, di e Souveranita t der 
Iatmul zu brechen (Townsend 1968 , S. 121-171; Mc Car t hy 1967 , S. 44 , 49) . Al s Bateson 
1927 zu de n Ia tmul gehen woll te, hat ihm der ' government anthropol og i st ' ke ine Erlaub-
ni s gegeben. Zu di ese r Zeit waren die latmul noch im vol len Sinn des Wortes se lbst an-
di g. !eh glaube nicht, dass man befürchtet hatte, der junge Engl ander konne zum Scha-
den kommen. Die Pa tres SVD haben sich seit mehr als ei nem Jahrzehnt im Gebiet des 
Sepik-Flus ses bewegt, ohne dass si e durch polizeiliche Gewehre unterstützt gewesen 
waren. Es i st vi el wahrscheinli che r, dass di e Beamten i n di eser erst en Phase der so-
genannten Befriedung keinen humani sti sch voreingenommenen Beobachter brauc hen konnten. 
Den erst en kurzen Besuch bei den Iatmul hat Bat eson im Jahr 1929 abges tattet. Dann 
verbrachte er im Jahr 1930 sei ne ersten sechs Monat e be i den Ost-l atmul . Sel tsamer-
wei se erwahn t Bat eson mit ke inem Wort di e Kopfj agdzüge , die vi ell e icht noch zu se iner 
Ze i t - s icher aber kurz davor - stattgefunden haben müssen . Er erwahnt auch die Hin-
ri chtungen nicht, die G.W.L . Townsend mit einem spektakularen Aufwand im Sepi k-Gebi et 
veranst altet hat . 
G. Bateson macht ke i ne genauen Angaben über Zei t en und Orte . M. Mead gi bt fo lgende 
Daten an: "Our in tens ive knowl edge of the cultu re [der latmul] i s based on four fi eld 
trips by Gregory Bateson: a shor t exped i tion up t he the r i ver [Sepi k] for col lecti ng 
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and reconnaissance in 1929; work in the village of Mindimbit 1930 [sechs Monate]; 
Work in Kankanamun and Palimbei in 1932-33 [fünfzehn Monate]; and eight-month stay 
in 1938 in Tambunum ... " (Mead 1964, S. 349.) G. Bateson selbst beschrankt si eh auf 
folgende Angaben: "I spent in all about six months in the villages of the Iatmul peo-
ple. Most of this time I lived in Mindimbit. I was for three weeks in Palimbei stu-
dying initiation and for three days in Tambunum." (Bateson 1932b, S. 245.) "The pre-
sent paper [das Buch Naven] is based upon the work of this first expedition as well 
as on my second expedition when I spent a further fifteen months among the Iatmul ." 
(Bateson 1965, S. 4, Fussnote; hier befindet sich auch der Ausdruck 'preliminary 
account'.) 
Ueber die Zusammenarbeit zwischen G. Bateson, M. Mead und R. Fortune siehe Kap. 16 
und 17 in Mead 1975, d.h. S. 227-264, insbesondere S. 236/237, 240. Ueber die Ent-
stehung des Buches Naven siehe Bateson 1965, S. 257-279; Bateson 1941; Mead 1975, 
s. 242, 243, 244. 
Ein vollstandiges Verzeichnis der Veroffentlichungen Batesons bis zum Jahr 1971 fin-
det sich in Bateson 1973, S. 482-490. Er befasste sich mit der Kommunikationstheorie; 
untersuchte das soziale Verha lten der Schizophrenen; beobachtete Delphine; u.m.a. 
8 (S. 7) M. Mead: " ... Theodore Schwartz- who began his field work in Manus in 
1953 - and I have calculated that it would take some thirty years of con tinuous ob-
servation to document the whole Manus repertoire, and Manus is not a very complex 
culture. For the Iatmul, the Sepik people on whom Gregory Bateson did the initial 
work, I believe that many years of work by different people using all our modern 
techniques of recording would probab ly not suffice . " (Mead 1975, S. 220.) 
9 (S. 7) 1936: "My field work was scrapy and disconnected - perhaps more so than 
that of other anthropologists." 1958: "Naven was a study of the nature of explanation. 
The book contains of course details about Iatmul life and cu lture , but it is not pr i-
marily an ethnographic study, a retailing of data for later synthesi s by other scien-
tists." (Bateson 1965, S. 257 und 280.) 
10 (S. 7) "Bateson' s daring sc ientific imagination, hi s laek of pretension, his 
very basic and immediately recognizable scientific honesty connunicate themselves, so 
that even today Naven is an intoxicating contr-ast to the normal, insipid diet of 
anthropological literature." In 'Preface' zu Bateson 1973, S. 10. 
11 (S. 8) Siehe die Veroffentlichungen von M. Schuster, Leiter des Ethnologischen 
Seminars der Universitat Basel: Schuster 1965, 1967, 1969, 1970, 1972, 1973, 1974 . 
Weiter Hauser-Schaublin 1977, Schindlbeck 1980, Weiss 1981 und Wassmann 1982. 
12 (S. 9) Bateson hat offen ausgesprochen, dass seine Kenntnis der Iatmul-Sprache 
beschrankt war (Bateson 1932b, S. 345/246). Spater kehrte er zu diesem Problem nicht 
mehr zurück. 
13 (S. 9) Laycock 1965, 1971, 1973, 1975. 
14 (S. 10) Staalsen 1965, 1966, 1969, 1972, 1975 und zwei Artikel o.D. 
15 (S. 10) Z'graggen 1971. 
16 (S. 10) In seinen Veroffentlichungen hat Bateson nur rund 10 Druckseiten den 
mythischen Erzahlungen gewidmet. 
DIE AUSSENBEZIEHUNGEN 
17 (S. 14) Wichmann 1910, S. 130-133 (1867-1885), 285/ 286 (1880-81), 305-310 
(1882-1883), 344-352 (1884-85). Wichmann 1912, S. 371-375 (1885-1902), 394-398 
( 1885-86). 
P.W . van der Veur in Ryan 1972, S. 276-283. M. Jacobs in Ryan 1972, S. 485-498. 
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R.B. Joyce, A.M. Healy, J.D. Legge i n Ryan 1972, S. 115- 121. H.J. Gibbney i n Ryan 
197 2 ' s o 1 082-1 085 o 
18 (S. 15) Ward 1970, S. 8-11. Ford 1974, S. 32/ 33. Vgl. auch Commonwealth of 
Australia. Die Angaben für Frankrei ch und Sri Lanka st ammen aus dem dtv-Lex i kon . 
. 19 (S. 16) Ford 1974, S. 52/ 53. 
20 (S. 16) Ward 1970, S. 8-11. Ford 1974, S. 32/ 33. N.D. Oram in Ryan 1972, 
S. 1156 . Commonwealth of Australia. Report to the ... 1961-1962 
21 (S. 17) Ward 1970, S. 8-11. Fo rd 1974, S. 32/ 33. D.J. van de Kaa in Ryan 1972, 
S. 945-953. Vgl . Brown 1959, 1963, i nsbesondere Brown 1967 , S. 119-151. 
22 (S. 17) Village Directory 1968. 
23 (S. 18) Lokalisierung der Iatmu l-Dorfer nach Census Divisi ons (CD). In Ambunti 
Subdistri ct- No . 1 in CD 46 (Upper Sepik), Nos . 2- 8, 12- 14, 16-19 in CD 44 (Main 
River), Nos . 9-11 und 15 in CD 45 (Chambri La kes ), No. 20 in CD 43 (Burui Kuna i) ; in 
Angoram Subdistrict Nos. 21-27 in CD 6 (Middle Sepik) und No. 28 in CD 3 (Korosameri). 
Die Numerierung entspricht jener in Tabelle 1. 
24 (S. 18) Amarshi 1979, Curtain 1978 , Mc Carthy 1963 , Neuhauss 1911b, Townsend 
1933 und 1968 , Wi chmann 1909-1912. 
25 (S. 18 ) Bateson 1932b, S. 255 . Vgl. auch den Abschn itt 5.1 . der vorl iegenden 
Arbeit . 
26 (S. 19) Bat eson 1932b, S. 255/ 256 . 
27 (S. 22) Ein modernes amerikanisches Lehrbuch de r Oekonomi e drückt dieser Tat-
sache l apidar aus: "The solitary Esk imo, Bushman, Indones i an, African , l eft to hi s 
own devi ces , will su rvive a considerab le time . Living close to the soi l or to hi s 
animal prey , such an individual can susta in hi s own l ife, at least for a wh i l e , 
s inglehanded. \~ i th a community number i ng onl y a few hund red, he can live i ndef ini -
t ively . Indeed , a very l arge percentage of the human race today l ives in preci se ly 
such fas hion - in small, virtua ll y se lf-conta ined peasant communi ti es t hat provide 
for t hei r own surviva l wi t h a mini mum of contact wi th the outs ide worl d. This l arge 
port i on of manki nd suffers great poverty , but i t also knows a certai n econornic inde-
pendence . If it di d not, it would have been wi pped out centuries ago . When we tu rn 
to the New Yorker or t he Chicagoan, on the other hand, we are struck by exact ly the 
oppos ite condition , by a prevailing ease of mater ial l i fe coupled with an extreme 
d e p e n d e n e e on others. We can no longe r envisage t he solitary individual or 
the small comrnun ity surviving unaided i n the great rnetropol itan areas whe re rnost Ame-
r i cans live . .. " (Hei lbroner 1975, S. 4. ) 
28 (S. 22) Bateson veroffent li chte ke ine Zahl enangaben über die Grosse der ei n-
zelnen Dorfgernei nschaf ten oder über i hre Untergruppen, obwohl er andeutet , er hatte 
in Palimbei eine Zahlung durchgeführt. (Bateson 1965, S. 62, und S. 88. ) 
29 (S. 23) Vgl. dazu Bateson 1932b , S. 275 . 
30 (S. 23) Bateson sagt e , " ... t here are many marriages with outs ide groups . .. " 
(Bateson 1965, S. 92. ) Er gibt aber ni cht an, auf we l ches Dorf s i ch sei ne Au ssage 
bez i eht und wie vi ele Ehepartner von aussen gekommen sind. Von 765 Mi t gl i edern der 
Dorfgemeinschaft von Palimbei starnmt en nur 16 Personen von aussen, das s ind 2%. Der 
Gross tei l di eser Personen gehor te zur Do r fgeme inschaft von Yindabu, die sich erst arn 
Ende der 40er Jahre von Pa lirnbei abgespl ittert hat . 
31 (S. 25) D. J. van de Kaa i n Ryan 1972, S. 950 
32 (S. 27 ) Den Begriff der l ateral en Sanktion hat Bat eson selbst ge prag t (Bat eson 
1965, s. 97/ 98). 
33 (S. 28 ) "Zur Entfa ltung ei ner unseren Begriffe n ent sprechenden st aatl i chen 
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Gewalt ist es nirgends gekommen." (Hahl 1936, S. 20.) "Eine angestammte Herrschafts-
gewalt, deren man sich hatte bedienen konnen, gab es nicht. Auch die altesten der 
Sippen übten keine allgemein anerkannte Befehlsgewalt aus. Die Sippe selbst war als 
Tragerin der offentlichen Befugnisse nicht brauchbar, weil in der gleichen Dorfschaft 
oder Gemarkung die Mitglieder verschiedener Sippen wohnten, entsprechend der Teilung 
des Volkes in exogame Gruppen. [ ... ] Es musste daher eine besondere, den Verhaltnissen 
Rechnung tragende Einrichtung aufgebaut werden. Innerhalb der Dorfschaften oder Ge-
markungen wurden die Bewohner zu Verwaltungseinheiten zusammengefasst, sie mussten 
sich ein ihnen genehmes Oberhaupt wahlen unter dem Vorbehalt der behordlichen Besta-
tigung. Diesen Hauptern, Luluai genannt (der Vorderste im Treffen), wurden Gehilfen 
beigegeben, Tultul (Sendboten)." (Hahl 1936, S. 79, vgl. auch Hahl 1937, S. 35/36, 71 
und 99.) Eine zusammenfassende Darstellung verfasste M. Jacobs, in Ryan 1972, S. 487-
490 und 516/517. 
34 (S. 28) A.M. Healy in Ryan 1972, S. 118-120 und 883-885. Für die Entwicklung 
des ehemaligen deutschen Teils unter der australischen Verwaltung siehe F. West in 
Ryan 1972, S. 843-845. Authentische Darstellungen in Murray 1912 und 1925. 
35 (S. 29) Bateson 1932b, S. 257/258. Bateson 1965, S. 8/9, 97/98, 99, 123, 124, 
224. 
36 (S. 29) Townsend 1968, S. 169/ 170. 
37 (S. 29) I. Grossart in Ryan 1972, S. 3-5, 266-269, 531-540. L.P. Mair & I. 
Grossart in Ryan 1972, S. 657-663. Siehe auch Commonwealth of Australia. 
38 (S . 31) L.P . Mair & I. Grossart in Ryan 1972 , S. 659. 
39 (S. 33) 1962: "Significant developments that have taken place during the past 
year included . .. the introduction before the Legislative Council of some of the le-
gislation to give effect to proposals for converting the customary system of l and te-
nure to a system of individual registered titles . .. " Commonwealth of Australia. Report 
to the General Assembly of the United Nations on the Administration of the Territory 
of New Guinea 1961-1962, S. 20/21. 
40 (S. 36) Vg l. über Fischverkauf und Tabakverkauf in Hauser- Schaublin 1977, 
S. 37- 38 und 68- 70. 
41 (S. 36) In den ersten drei Monaten des Jahres 1980 unternahmen wir, F. Weiss 
und ich, eine preliminare Forschung in den latmul-Siedlungen in Rabaul (New Britain). 
42 (S. 39) Bateson 1932b, S. 256, Fussnote 4. Bateson 1965, S. 205. Schuster 1973. 
Newton 1967, 1971, Laycock 1965, S. 185-197. Laycock 1973, S. 54-55. 
43 (S . 40) Vg l. Anmerkung 30 (Aussenbeziehungen) 
44 (S. 40) Bateson 1932b, S. 249. Bateson 1965, S. 143, Fussnote 2, S. 234. 
45 (S. 41) Behrmann 1915 . 8ehrmann 1917, S. 55-67. Machatschek 1973, S. 50-59. 
46 (S. 42) Behrmann 1917, S. 60-63. Bateson 1932b, S. 250. 
47 (S . 43) Bateson 1932b, S. 258. 
48 (S. 46) Siehe Begleittexte zu Filmen über Sagogewinnung und Topferei in Aibom 
von G. und M. Schuster, veroffentlicht in Encyclopaedia Cinematographica. Schuster 
1969. Kaufma nn 1972, S. 33-38 , 117-121, 201-208. 
49 (S. 48 ) Vg l. dazu die ausführlichen Da r stellungen in Hauser-Schaublin 1977 und 
Schindl beck 1980. 
50 (S. 48) Bateson berichtet mit ke inem Wort über die polizeilichen Massna hmen 
gegen die Iatmul oder über die rituellen Menschentotun gen, obwohl der eigentliche Akt 
der Unte rdrückung der Souveranitat der Dorfgemeinsc haften unmittelba r vor seiner An-
kunft geschah. Vgl. Townsend 1968. 
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51 (S. 49) Bateson 1932b, S. 290. Bateson 1965, S. 64. 
52 (S. 49) Bateson 1965, S. 139. 
53 (S. 49) Vgl. die Schilderung Masoabwans, eines Mythologen von Palimbei, die 
der Autor der vorliegenden Arbeit veroffentlichte, in Harrer 1976, S. 168-188. Vgl. 
auch Stanek 1982. 
54 (S. 49) Bateson 1965, S. 139. 
55 (S. 50) M. Mead : "At the time Dr. Fortune and I studied them [Samburi], in 
1933, they had been under control by the government of the Mandated Territory of New 
Guinea some seven or eight years, and just previously they had fled their ancestral 
territory, in fear of the warlike Iatmul, and gone in three separate groups to live 
with bush people . Now, under the Pax Britannica and with iron tools, they were in-
volved in a cultural renaissance ... " (Mead 1964, S. 350 / 351.) "About twenty years 
earlier [von 1933 aus gerechnet], the Iatmul had chased the Samburi away and had 
appropriated their land; each of the [three] divisions had run away to a different 
set of trade friends . They had been able to return, under government protection, only 
a few years before to reclaim their land and rebuild their villages." (Mead 1975, 
s. 232/ 233.) 
56 (S. 51) Bateson 1965, S. 92. 
57 (S. 52) Vgl. Anmerkung 26 (Aussenbeziehungen) 
58 (S. 56) Davis 1955, S. 433. 
59 (S . 56) D.C . Laycock und S.A. Wurm in Ford 1974 , S. 52. 
60 (S. 57) Vgl. E. Terray 1969 , S. 35/36. 
61 (S. 60) Selbstverst andli ch kann die dorfin t erne Integration durch ausseren Ein-
flu ss ges t ort werden, auch we nn ke ine oder nur ge r inge Integri erung im umgreifenden 
soz ialen Sys t em stattfand. 
62 (S. 60) All e Anga ben im Ab schni t t 6. 3. stannen aus den Ve roffentli chunge n D.C. 
Laycocks , 1965, 1973 un d 1975 . 
63 (S. 61) Jako bson 1931. 
DAS PROBLEM DER VERWANDTSCHAFT 
1 (S. 62) Behrmann 1923. 
2 (S. 6~) Bateson 1932b, S. 261. 
3 (S. 66) Bateson 1932b, S. 257. Bateson 1965 , S. 53 . B. Hauser-Schaublin gibt 
drei gründliche Haus-Grundrisse mit Beschreibung des Interieurs wieder, in Hauser-
Schaublin 1977, S. 108-116. 
4 (S. 66 ) Bateson 1932b, S. 261. 
5 (S. 67) Bateson 1932b, s. 258 , 274/ 275. 
6 (S. 67) Ba te son 1932b , s. 258/ 259. 
7 (S. 67) Bateson 1965, s. 53, Fussnote 1. 
8 (S. 67) Ba te son 1965, s. 123/ 124 . 
9 (S. 71) Bateson betrac htete da s System der Rituale als ein wichtiges Ko r relat 
der sozi alen Integration: "It i s evident that the navi n ceremony is an expression and 
a stressing of the kinship link between the wau and lawa concerned, and from this I 
shall assume that by this stressing the link is strengthened." "This is nota socio-
l ogica l assumption but refers to a process of psychological conditioning of the indi-
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vidual concerned." (Bateson 1965, S. 86 und 86, Fussnote.) 
10 (S. 72) Bateson 1932b, S. 257. Bateson 1965, S. 52. 
11 (S. 73) Radcliffe-Brown 1950, S. 4/ 5. 
12 (S. 73) Radcliffe-Brown 1950, S. 13 und 14. 
13 (S. 76) Bateson 1965, S. 52. 
14 (S. 78) Meyer's neues Konversations-Lexikon (15. Band) 1867, S. 460. 
15 (S . 79) Trübners Deutsches Worterbuch 1956, S. 633-636. 
16 (S. 81) Gernhuber 1971, S. 23-26. 
17 (S. 82) Meyer's neues Konversations-Lexi kon (6. Band) 1863, S. 598. 
18 (S. 82) Fortes 1969, S. 43. 
19 (S. 82) Rade l iffe-Bro~m 1931, S. 11 / 12. 
20 (S. 82) Radcliffe- Brown 1963, S. 6. 
21 (S. 83) Radcliffe- Brown 1963, S. 53. 
22 (S. 84) Radcliffe- Brown 1931, S. 12. 
23 (S. 85) Needham 1971, S. XCVIII und CVI. 
24 (S. 85 ) Needham 197j, S.CVI und 1. 
25 (S. 86) Morgan 1871, S. 73-75 , 281-290, 517- 519. 
26 (S. 87) Kroeber 1909. 
27 (S . 87) Radcliffe-Brown 1963, S. 64. 
28 (S. 88 ) Morgan 1871, S. 16. 
29 (S. 89) dtv-Lex i kon (6. Band) 1967, S. 37. 
30 (S. 90) Morga n 1871, S. 13. 
31 (S. 93) Morgan 1871, S. 44-46. Das Diagramm (Abb. 6 der vorl iegenden Arbeit ) 
findet sich auf S. 45. 
32 (S . 94) Morgan 1871, S. 44 . Vgl . auch S. 12. 
33 (S. 103) Morgan 1871, S. 20 
34 (S. 104) Siehe die Ausgaben von Krueger 1905 , S. 32- 33, und von Thomas 1975 , 
S. 178-180 (mit engli scher Ueberset zung). Vgl. auch weitere Teil e des Corpus in 
Mommsen 1870, S. 348-362. De gradibus cognation is auf Deutsch in Otto 1839 , S. 11 5-
11 7, und De gradibus et adfinibu s et nominibus eorum auf Deutsch in Ot t o 1831, S. 970-
989. 
Keine von den angeführten Ausgaben enthalt das Diagramm, das wir als Abb. 10 der vor-
liegenden Arbeit wiedergegeben haben. "stemma cognationum libri boni ommitunt, dett . 
al i i ali a proferunt." (Krueger 1905, S. 32 , Fussnote 12.) "A stemma cognat ionum does 
not in fact appear in the most authoritative codes . " (Thomas 1975, S. 180 , Fussnote 4. ) 
Dennoch gibt es gute Gründe für di e Annahme , dass die in den fr ühmi t te l alterli chen 
Handschri f t en überli efert en ' s t emmata ' auf die klassi sche Zeit zurückgehen . Siehe di e 
Abhandlung in Conrat 1891 , S. 316- 319, 631-642 . Das Apograph, das wir al s Abb. 10 
wiedergegeben haben, st ammt au s Haenel 1849, Forma !V, zwi schen S. 456 und 457 . 
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35 (S. 104) Lowie 1928 . 
36 (S. 107) Morga n 1871, S. 18. 
37 (S. 108) Morgan 187 1, S. 16. 
(Verwandtschaft) 
38 (S. 109) Morgan 1871, S. 32 ("The english ... "), S. 16 ("To obtain ... "). Morgan 
1964, S. 409 ("From i t we may ... "). Eine mutmassliche Geschichte der indoeurop~ischen 
Verwandtschaftsterminologie veroffentlichte er das erste Mal in Morgan 1871, S. 37, 
Fussnote 1, di e si eh über drei Seiten erstreckt; S. 470-471. 
39 (S. 109) Radcl iffe-Brown 1963, S. 59. 
40 (S. 109) Morgan 1871, S. 33 
41 (S. 110) Morgan 1871, S. 48 ("From this ... "), S. 468/469 ("The original sy-
stem ... "). 
42 (S. 110) Morgan 1871, S. 17. 
43 (S. 110) Morgan 1871, S. 40 ("The same ideas ... "), S.VI (" ... systems of con-
sanguinity ... "), S. 13 ("The same relationships ... "), S. 30 (" ... amount of classifi-
cation ... "). 
44 (S. 111) Morgan 1871, S. 12. 
45 (S. 111) A New English Dictionary on Historical Principles (10. Band) 1926. 
Morgan 1871, Plate III, h inter der S. 590. 
46 (S. 111) White 1958, S. 381. Vgl. auch die Kommentare von L.A. White in Morgan 
1964, S. 333, Fussnote 3. 
47 (S. 113) Morgan 1871, S.VI. Die Diagramme (Abb. 12 der vorliegenden Arbeit) 
wurden aufgrund der Angaben Morgans konstruiert. Für die Irokesen S. 167-169 (und die 
grosse Tabelle S. 293-382), für die Tamil S. 511-514 (und die grosse Tabelle S. 523-
567), beides in Morgan 1871. 
48 (S. 113) Introduction von L.A. White zu Morgan 1964, S.XXV. 
49 (S. 11 3) Morgan 1871, S. 19 ("Al l languages .. . "). Dasselbe sagt er direkt über 
die Irokesen, S. 154 : "When it is necessary to be more specific the person i s descri -
bed . " Morgan 1964, S. 408 ("a de scriptive system precisely li ke the Aryan ... ") . 
50 (S. 114) Bateson 1932b, S. 262, 264, 270, 271. 
51 (S. 114) Morgan 1871, S. 6. 
52 (S. 115) 
selves .. . "), S. 
Morgan 1871, S. 132 (" ... the number of those ... "), S. 160 ("Among our-
163 ("Our collateral kindred ... ") . 
53 (S. 115) Morgan 1871, S. 472. 
54 (S. 116) Radcliffe-Brown 1963, S. 52. 
55 (S. 116) Morgan 1871, S. 132 (" ... so diversified ... "), S. 6 ("Every system ... "). 
Morgan 1964, S. 
56 (S. 121) 
57 (S. 134) 
58 (S. 136) 
59 (S. 137) 
60 (S. 139) 
328 ("No other system .. . "). 
Radcliffe-Brown 1963, S. 67. 
Morgan 1871, S. 163. 
Lafitau 1724 (1. Band), S. 552 / 553. Morgan 1871, S. 155-162. 
Morgan 1871, S. 157 und 158. 
Morgan 1871, S. 470, vgl. auch S. 144. 
61 (S. 139) Morgan 1871, S. 451-457. Di e hawaiische Verwandtschaftsterminologie 
wurde Morgan aus drei verschiedenen Aufnahmen bekannt, die aufgrund seiner Formulare 
gemacht waren (siehe S. 519). In seinen Tabellen zitiert er nur eine Aufnahme von 
T. Miller (siehe S. 521 ). In einer grossen Fussnote (auf S. 452 und 453) zitiert er 
die Angaben von L. Andrews. 
62 (S. 142) Morgan 1871, S. 139 ("Each tribe ... "), S. 475 ("In a general 
sense ... "). Zur Verwendung der Worter 'clan', 'tribe ' und ' gens' vgl. Morgan 1964, 
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S. 63. "In American Ethnography tribe and clan have been used in the place of gens as 
an equivalent term, from not perceiving its universality . A comparison of t he Indian 
clan with the gens of the Greeks and Romans reveals at once their identity i n struc-
ture and functions." ''I have used tribe as the equivalent of gens, and in i ts place; 
but with an exact definition of the group." Ueber di e patrilinearen Klane der Iatmul, 
in Bateson 1932b, S. 257, 268-272, 401. Bateson 1965, S. 52. 
63 (S. 144) Morgan 1871, S. 475/ 476. 
64 (S. 145) Den Ausdruck name kasa verzeichnet Bateson nicht, die ents prechende 
Abstammungsstruktur und ihre Verwendung bei der Formulierung der Verhaltensregeln 
beschrieb er aber, in Bateson 1932b, S. 268 und in Bateson 1965, S. 94/ 95 (mit einem 
Diagramm) . Von der Loyalitat zu name kasa ist die Loyalitat zum patrilinearen Klan 
der Mutter abzuheben. Diese zwei Gruppen überlappen si ch zwar, sind aber bei weitem 
nicht identisch. Bateson 1932b, S. 267, 289, 430, 431 . Bat eson 1965, S. 78 , 80. 
65 (S. 149) Bateson 1932b, S. 263 ("By his genealogy . .. "). Bateson 1965, S. 88/ 89 
("We find ... "). 
66 (S. 151) Beitrag F. Korns in Needham 1971, s.' 116. 
67 (S. 151) F. Korn in Needham 1971, S. 115. Das Diagramm, das wir al s Abb. 36 
hier wiedergegeben haben, findet sich auf S. 116. 
68 (S. 154) Bat eson 1932b, S. 268/ 269 ("In refering ... "). Bateson 1965 , S. 19 
(" .. . lanawa ni mba .. . "), vgl. auch S. 93. S. 309 (" . .. a collective term . . . ") . Bateson 
1932b, S. 257 (" ... a totemic group .. . ") . 
69 (S. 154) Bateson 1932b, S. 263-266, 268-271 (Diagramm auf S. 270). Bateson 
1965, s. 305 . 
70 (S. 156) Bateson 1932b , S. 264 ("This system ... "). Bateson 1965, S. 248/ 249 
( "One conspicuous difference . . . "). 
71 (S. 156 ) Bateson 1932b, S. 256 (Einwohnerzahl von Mindimbi t), 275 (" . . . in my 
t ime ... " ) , 402 (Zahl der Klane von Mi ndimbit) . 
72 (S. 159 ) Bateson 1932b, S. 41 3. Bateson 1965 , s. 51 (und di e Fussnote 1), 
s. 242. 
73 (S . 159) Radcliffe-Brown 1931' s. 12. The New Encyclopaedia Britannica (10. 
Band) 1976, s. 477. 
74 (S. 159) Rade l iffe-Brown 1950' s. 14-15. 
75 (S. 162) Bateson hat ni cht ganz kla r gesehen, dass ein Klan - wi e ihn die 
Iatmul definieren - immer auf einer konkreten Abstammungsst ruktur beruht.Davon zeugt 
z. B. di e fol gende Aussage: " ... t wo men may be "brothers (a) because t hey are connected 
by genealogy and (b) because they belong to the same clan." (Bateson 1932b, S. 262.) 
76 (S. 163) Bateson 1932b, S. 269. 
77 (S. 166) Bateson 1932b, S. 269. 
78 (S. 166) Ba t eson 1932b, S. 269 . Vgl. auch S. 438. Bateson 1965, S. 41, 244. 
79 (S. 170) Bateson 1932b, S. 432 (Die Iatmul - Namen der sechs Generati onsg ruppen) . 
Bateson 1965 , S. 245 (Der Au sdruck Bat esons 'generati on group' ). 
80 (S. 171) Bat eson 1965 , S. 4 ("The commun ity . .. " ). Bat eson 1932b, S. 268 ("The 
structure of these grades . . . "), S. 433 ( "! was told . .. " ) . 
81 (S. 172) Bateson 1932b, S. 432 (" ... the great t otemic dual divisi on .. . "), 
S. 432 ("My chief diffi culty .. . "), S. 433 ("Thi s shoul d imp ly ... "). 
82 (S. 172) Bateson 1965, S. 245 . 
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83 (S. 174) Bateson 1932b, S. 273. Bateson 1965, S. 37. 
84 (S. 175) Bateson 1932b, S. 401, 407, 413/ 414. Bateson 1965, S. 127. 
85 (S. 175) Bateson 1932b, S. 273 und Bateson 1965, S. 127 (Zahl der Namen eines 
Individuums). Bateson 1965, S. 126, 127, 222 (Zahl der Namen eines Kl ans, res p. der 
Namen, die ein Mythologe auswendig kennt). 
86 (S . 176) Bateson 1932b, S. 403, 409, 411, 445. Bateson 1965, S. 127. 
87 (S. 176) Bateson 1932b, S. 273. Bateson 1965, S. 222. 
88 (S. 176) Bateson 1932b, S. 409 . 
89 (S. 177) Bateson 1932b, S. 252, 253, 255, 41 8 (Fussnote 37), 419 (Fussnote 48). 
Bateson 1965, S. 21 (Fussnote 2 und 3) , 47, 153, 230. 
90 (S. 178) Vgl . Anmerkung 86 (Verwandtschaft) 
91 (S. 179) Bateson 1932b, S. 401-403, 421. Bateson spricht von 'ancestors ' und 
von 'shamanic spirits' als von zwei verschiedenen Kategorien von Wesen. Es wurde ihm 
nicht bewusst, dass es sich um zwei verschiedene Aspekte derselben Ahnengestal ten 
handelt. Dies sieht man am klarsten am Gebrauch der Eigennamen: in den Aussagen über 
die wagin (shaman ic spirits) tauchen di eselben Ahnennamen auf wie in den Aussagen 
über die ngwal (ancestors). Ueber die Ahnengestalt Ktvtmba ngt spricht Bateson selbst 
- ohne es zu merken - einmal al s über ngwal (S . 406), ei n anderes Mal al s über wagin 
(S . 421). 
92 (S. 179) Tagesschilderung von Tubw imoe, Mi ttwoch, den 4. 1.1974 , siehe di e Ab-
handlung von F. Weiss 1981, S. 165-180. "Mipela kam l ong pl es pinis, mi l usi m 
ki tki t tasol, mi go sutim makau i stap long tubwi ." 
93 (S . 179) Ba te son 1932b, s. 401. 
94 (S. 181) Ba te son 1932b, s. 403/ 404, 411. Bat eson 1965, s. 10, 39, 43 , 44/45 . 
95 (s. 182) Ba te son 1932b, s. 256/ 257 , 403 . 
96 (S. 186 ) Ba te son 1932b, s. 404 . Bateson 1965, S. 37 . Bateson sel bst hat mit 
einem seiner Gesprachspartner ,e in derart iges Bündnis geschlossen, vgl. S. 231 / 232 . 
DAS PARADIGMA 
1 (S. 193) P. L. Aspelin veroffentl ichte eine ungewohnlich umfassende Darste llung 
des okonomischen Systems der Mama indê , einer Unte rgruppe der Nambikwara, unter dem 
Titel External articulation and domestic pr oduction : The arti f act trade of the 
Mamai ndê of northwestern Mato Grosso, Brazil . In der Einleitung zu di eser Arbeit 
st ellt Aspelin fest, es würde l angsam ein Konsensus darüber erreicht , wie falsc h die 
Vorstellung sei, dass die Volker mit primitiver technischer Ausrüstung den Grosstei l 
ihrer Zeit und ihrer Energie den produktiven Tatigkeiten opfern müssten. "As po inted 
out by Richerd Lee (1968) , Marshall Sahlins (19 72 : chapter 1), and Marvin Harri s 
(1971: 204-219), among others, the amount of time devoted, to food product ion ac tivi-
ties actuall y does not require of hunters and gatherers or s l as h-and-burn agricultu-
ralists their whole waking day, every day of the year , as many previous travel l ers 
and anthropologi sts had t hought . Actually, t hey devote only a few hours per day to 
such acti vities (variances from 2 to 6 hours per day are documented in Sahlins , 1972: 
chapter 2). The Mamaindê, coming in between t hese two trad i tional stereotypes of food-
produc ing systems by comb ining hunting and gathering and domest i cated plant production 
acti vities in approximate ly equal proportions , further serve to apparent ly support the 
emerging consensus represented by Lee, Sahlins, and Harris . Actua ll y, by inc l ud ing da-
ta on the processing of slash-and-burn root crops, the Mamai ndê case allows for a 
much more precise test ing of those ideas t han has yet been poss ibl e .. . " (As peli n 1975 , 
S. 5). Vgl. auch Aspelin 1976. 
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2 (S. 194) E 6, Tonbandaufnahmenverzeichnis Stanek-Weiss. 
3 (S. 196) Ba te son 1965, s. 127, 236. 
4 (S. 196) Ba te son 1965, s. 35, Fussnote. 
5 (S. 197) Ba te son 1932b, s. 260. 
6 (S. 197) Ba te son schaute sich den Inhalt zweier solcher Pakete an und s t e llte 
Listen der Gegenstande au f, in Bateson 1932b, S. 427/428. 
7 (S. 198) E 12 (Maringi), E 14 (Saunmari), Tonbandaufnahmenverzeichnis Stanek-
Weiss. 
8 (S. 199) Vgl. S. 233/ 234 der vorl iegenden Arbeít und di e Anmerkung 91 (Verwandt-
schaft). 
9 (S. 200) 
1 o (S. 204) 
11 (S. 21 O) 
12 (S. 211) 
13 (s . 212) 
14 (S. 215) 
15 (S. 219) 
16 (S. 224) 
E 17, Tonbandaufnahmenverzeichnis Stanek-Weiss. 
E 22, Tonbandaufnahmenverzeichnis Stanek-Weiss. 
E 23, Tonbandaufnahmenverzeichnis Stanek-Weiss. 
E 24, Tonbandaufnahmenverzeichnis Stanek-Weiss. 
Bateson 1932b, S. 428/429. Bateson 1965 , S. 46/ 47. 
E 16 A, Tonbandaufnahmenverzeichn is Stanek-Wei ss. 
E 62, Tonbandaufnahmenverze ichni s St anek-Weiss. 
E 91 (Masoabwan), E 46 (Matkwan), Tonbandaufnahmenverzeichn is Stanek-
Weiss . 
17 (S. 226) Al s ein Teil der semant i schen Struktur der Verwandtschafts- und Schwa-
ge rschaftst erminol ogie hat das Wort kas~ weitere Bedeut ungen: 1. Die El t ern der Ehe-
f rau und di e El tern des Ehemannes nennen si ch so gegense i ti g (Bateson 1932b, S. 265 . 
Bateson 1965, S. 52, 309) ; 2. Mit der Zusammenset zung kas~ n~mba wird der Klan be-
ze ichnet, aus dem der Ehemann der Tochter Egos stammt (Bateson 1965, S. 309) . 
Bateson verze ichnet ein anderes Wort tambi nan , das mit kas~ kas~ synonym sei (Ba t eson 
1932b, s. 265 ). 
18 (S. 229) Bateson 1932b, S. 253-255 . 
19 (S. 229) 
20 (S. 233) 
Schindlbeck 1976, S. 21 -23 . 
E 168, Tonbandaufnahmenverzeichnis Stanek-Weiss . 
21 (S. 235 ) E 10 , Tonbandaufnahmenverzei chn is St anek-Weiss. 
22 (S. 244 ) Bateson 1932b, S. 259. Bat eson 1965 , S. 7/8 , 45 , 123/ 124. 
23 (S. 246 ) Bateson 1932b , S. 407, Fussnote 20. 
24 (S. 247) Beim zeremoniellen Ges prach verwendet man immer Fiederblatter der 
Kokospa l me, die auf Iatmul t~pmangra he issen. Wenn man s ich an die Ahnengestalt, die 
mit dem zeremon iell en Stuhl im Zusammenhang steht, mi t einem Appell wendet, verwendet 
man dabei Bl atter ei ner bestimmten Pflanze, auf Iatmul kawa . Der zeremoni elle Stuhl 
selbst hei ss t kawa r~g~t ; mit t~g~t bezeichnet man jeden bel i ebigen Hocker, einerl ei , 
ob er im Ri t ual oder im All tag verwendet wird. Kawa wird im mel anesischen Pidg in 
'tanget' genann t; The Dictionary o f Melanesian Pidgin g i b t an , e s handl e s i eh u m Taets i a 
fructicosa, wahrend Bateson von Dracaena spri cht. (Mihal i e 1971, S. 192). In se iner 
ersten Veroffentli chung macht Bateson be i der Beschrei bung des zeremoniel len Gesprachs 
die fo l gende Angabe: "Three bunches of l eaves are provided, and with these the spea-
kers beat t he fl at seat of the stool . On the occas ion of a quiet ca r efu l discussion 
of persona l names and geneal ogies Dracaena leaves are used , but in more passionate 
disput es, bunches of coconut l eafl ets are subst itu ted . These l atter being tougher, 
are more abl e to withstand vi ol ent usage ." (Bateson 1932b, S. 260 . ) In der zwe i ten 
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Veroffentlichung nimmt er diese Behauptung zurück: "I had only seen debates in which 
coconut leaves were used, but when visiting the ceremonial house in another village 
I found on the debating stool three bunches of Dracaena leaves and therefore asked 
the question . " (Bateson 1965, S. 125, Fussnote.) Die An twort bezog s i ch wahrscheinlich 
auf die Manipulationen mit kawa , die im Gegensatz zum zeremoniellen Ges prach ni e 
offentlich durchgeführt werden. Der Zusammenhang, den Bateson zwischen der zahen 
Beschaffenheit der Palmblatter und ihrem gewalttatigen Gebrauch konstruiert, besteht 
nicht. 
25 (S. 251) Tagesschilderungen von Kapmakau, Stmbari und Kumbal, Frei tag , den 
6.1.1974 (Weiss 1981 , S. 165-180). 
26 (S. 254) E 619 (Uebersetzung des Namenstreites von Si salabwan ) , E 256 und 
E 258 (Uebersetzung der kultischen Lieder des Klanbundes Wenguansap), Tonba ndau fnah-
menverzeichnis Stanek-Weiss. 
27 (S. 256) Zu saba in Bateson 1932b, S. 41 8 (Fussnote 40), 452. Zu winsumbu in 
Bateson 1965, S. 65 (Fussnote 2), 237, 312, Plate VIII A. 
28 (S. 259) Bateson 1965, S. 226. 
29 (S. 259) E 26 (Der Namenstreit von Sisalabwan), E 61 9 (Uebersetzung des Namen-
streites von Sisalabwan), Tonbandaufna hmenverzeichnis Stanek-Weiss. 
30 (S. 276) Bateson 1932b , S. 275. 
31 (S. 277 ) In seiner ersten Veroffentlichung bezeichnete Bat eson das navi n- Ritual 
al s 'ri te de passage ' (Bateson 1932b , S. 266). In der zwei ten Veroffent li chung korri -
giert er diese Angabe (Bateson 1965, S. 6). 
32 (S. 277) Bateson 1965, S. 6 (" . . . celebration of t he acts ... "). S. 6 und 8 
(" . . . honoured ... " und " .. . honouring . .. ") . S. 6/7 und 8 (" . . . ritual greeti ng .. . " und 
" . . . greeted .. . ") . S. 8 (" . . . hail ed .. . ") . S. 8 (" . . . a method of compliment i ng .. . "). 
S. 76 ( " ... pri de and j oy . . . "), vg l. auch S. 48 . S. 201 ("The s ituat ion may be summed 
u p . .. " ) . 
33 (S. 280) 
34 (S. 289) 
came .. . ") . 
Bat eson 1932b, S. 277 . Bateson 1965 , S. 15. 
Bat eson 1965, S. 12 (" . . . the two 'mothers' .. . "). S. 13 ("Finall y they 
35 (S. 290) Bateson 1965, S. 109 (" ... the antics ... ") . S. 12 und 21 (" ... gro-
t esque . . . " ). S. 77 und 84 (" .. . burl esque .. . ") . S. 85 und 109 (" ... comical. .. " und 
" . .. comi c ... "). S. 111 und 11 4 (" ... buffoon ... " und " ... buffoonery ... ") . S. 114 
(" ... publi c r idi cule .") . 
36 (S. 290) Ba t eson 1965 , S. 202. 
37 (S. 292) Bateson 1932b, S. 267/268, 274/275 , 431-439 . Bat eson 1965 , S. 130-136. 
38 (S. 293) Bateson 1932b, S. 290 / 291 (Plate IV), 439. Bateson 1965, S. 134 . 
39 (S. 297) Die beschriebenen oder zumindest erwahnt en Rituale umfassen nicht 
mehr al s eine Halfte des gesamten Ritualsys tems der Iatmul - Kultur . 
DI E KULTURELL EN STRUKTUREN 
1 (S. 301 ) Bateson 1965 , Pl ate XVIII AB. 
2 (S. 301 ) Ba teson 1965, Pl ate XIX AB. 
3 (S. 302) Bateson schreibt : " I have only witnessed five navin .. . " Wenn man aber 
al l e zusammenzahlt, di e er erwahnt (auch di e in den Texten zu Photog raphien), s ind 
es sechs . "Bes ide t hese sma ll navi n [No . 1-6] - none of which was at all elaborat e -
I obtained good descr i pt ions of a larger navi n [No. 7] ... and I coll ec ted ... good 
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descriptions of the elaborate and varied navin ceremonies which used to be he l d for 
the succesfu l homicide [No . 8] . " (Bateson 1965, S. 11. Vgl. auch i n Bateson 1932b, 
s. 276 . ) 
Die Seitenangaben in der fo l genden Aufste ll ung bez iehen sich auf Bateson 1965. 
No. 1 : 98 Z e il en. S. 14-17 No. 5: 7 Z ei l en. S. 13 
No . 2: 10 Zeilen . Plate V! AB No . 6: 9 Zeilen. Plate V A 
No. 3: 8 Zei l en. S. 16 No . 7: 77 Zei l en. S. 17 - 19 
No . 4: 74 Zei l en. S. 12-14 No . 8: 73 Zeilen. S. 19, 20 
Zusammenfassende Darstellung der Ro l lenkonstellation: 35 Zei l en (S. 21, 22). Das macht 
insgesamt 391 Zei l en resp. 10 Druckseiten à 39 Zeilen. 
In der ersten Veroffent l ichung werden nur No. 7 und 8 beschri eben, ungefahr im glei-
chen Wortlaut (Bateson 1932b, S. 275-279 und kurz S. 266/267). 
4 (S. 303) Bateson 1965, s. 31. 
5 (S. 303) Ba te son 1965, Plate V! AB. 
6 (S . 304) Ba te son 1965, s. 149- 151 . 
7 (S. 305) Ba te son 1965, s. 12 ( "They put on .. . ") . S. 12/13 ("Actua ll y the 
Zawa ... "). 
8 (S . 307) M. Schuster und G. Schuster in Encyclopaed ia c inematographica 1974c, 
S. 11 und Abb. 3 (auf S. 9) . 
9 (S . 310) Bateson gi bt an, be i den Zentra l -Iatmul würden am navi n ledig l ich die 
Para l le l -Vettern teilnehmen konnen, die leib l ichen Brüder der Mutter nicht. In 
Mindimbit, bei den Ost-latmu l , ware beides mogl i ch. Nach unserer Erfahrung gilt dies 
auch für Pa l imbei: auch der eigene Bruder der Mutter kann am navi n für die Kinder 
seiner Schwester teilnehmen . Wenn dieser aber auftritt, gibt es bestimmte Einschran -
kungen in seinem ritue l len Repertoire . Vor allem wird er die absch l iessende Geste des 
Gesas sreibens ni cht durchführen; dementsprechend kann er auch nicht gleich viel Mu-
sche l schmuck al s zeremonie l le Gabe entgegennehmen wie ein entfernterer Verwandte, der 
das voll s t andige Repertoire inszeni ert . Die gan ze Terminu s-Kl asse der wau (vom Stand-
punkt des betreffenden Kindes aus bzw . der tawandu (vom Standpunkt des Vaters des 
betreffenden Kindes aus) zerfallt so in zwei Abteilungen: 1. Die eigenen Brüder der 
Mutter bzw. der Ehefrau (je nach Standpunkt), die bei der He i rat den grossten Teil 
der zeremon iel len Gaben vonseiten des Ehemannes erhalten haben . Wenn diese einen 
navi n-Auftritt veranstalten, erhalten sie keine oder nur wenige zeremonie l le Gaben . 
2. Die entfernteren Verwandten der Mutter bzw. der Ehefrau, d.h. i hre Para ll el- Vettern, 
die be im Heiratsritual sich nur am Rande des zeremonie ll en Tausches befanden und in 
erster Linie gerade durch das navi n und den damit zusammenhangenden Tauschstrom ihre 
Beziehung zum Kl an des gefeierten Kindes manifestieren. " . . . one informant, i n Pal imbei, 
who exp l ained to me that he had two sorts of tawandu (wife's brother) . Of these re l a-
tives, one ki nd were 'the men who had received a part of the bride price he gave for 
his wife', i.e. the members of his wi fe's cl an of her generat ion. The other series 
were ' tawandu who wou l d celebrate navi n for hi s children'. Thus the bride price ser-
ves as the defining factor in the re l ationship with one group of affines, and the 
system of navi n and names given by the maternal clan serves as the defin i ng factor in 
the other case." (Bateson 1965, S. 95/ 96.) !m gleichen Sinn auch S. 88 (Fussnote 1). 
Vgl. auch S. 4/ 5, 6, 21. 
10 (S. 310) Bateson 1965 , S. 15 (No. 1), 20 (No . 8), Plate V! A (No. 2) . 
11 (S . 310) Bateson 1932b, S. 277 (No . 8: weiblich) . Bateson 1965, S. 15 (No. 1: 
weib l i eh), S. 18 (No . 7: weibl i eh), S. 19 und 20 (No. 8: 1-1eibl i eh und mannl i eh). 
Vg l. auch S. 217 . 
12 (S . 31 1) Bateson sche i nt nicht beobachtet zu haben, dass der wau beim Absch l uss 
des Auftrittes se i nen Rock ab l egt. Di e Nacktheit des wau erwahnt er zweima l : Bateson 
1932b, S. 277 (No. 7) und Bateson 1965, S. 36 ( i n ei ner mythischen Geschichte). 
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Ei nmal sagt er, die Rocke der wau waren 'tucked up so as to expose their genitals' 
(Bateson 1965, S. 17). Zum Gesassreiben in Bateson 1965, S. 13. Bateson nimmt an, dass 
diese Geste nur dem mannlichen Za~a gelte, dem weiblichen gegenüber würde der ~au die 
Pantomime der Geburt veranstalten (Bateson 1965, S. 10 und 203, vgl. auch S. 18). 
Dies trifft nicht zu; sowohl das Gesassreiben als auch die Pantomime der Geburt werden 
für die Zawa beiderlei Geschlechts veranstaltet. In seiner ersten Veroffentlichung hat 
Bateson diese falsche Annahme noch nicht gemacht (Bateson 1932b, S. 267). Bateson 
scheint auch nicht gewusst zu haben, dass die mbori, die Ehefrau des wau , das Gesass-
reiben ausführen kann. 
13 (S. 311) Bateson 1965, S. 211. 
14 (S. 311) Bateson 1932b, S. 267 (No. 1), 277 (No. 8). Bateson 1965, S. 14/15, 
16 (No. 1), 20 (No. 8). 
15 (S . 311) Bateson 1965, S. 14. Dort, wo ich "kollaterale Verwandten" gesetzt 
habe, schreibt Bateson 'classificatory relatives'. 
16 (S. 312) Angaben über die mannliche Bekleidung der Schwester des gefeierten 
Kindes finden sich in Bateson 1965, S. 14/15, 20, 22. Er selbst schreibt diesen keine 
grosse Bedeutung zu: "This relative plays but little part in the navi n . . . " (Bateson 
1965, s. 216). 
17 (S . 314) Bateson 1965, S. 7 (Feststellung des rituellen Bandes), S. 42-49 
(Aufzahlung der typischen rituellen Akte im Rahmen dieser Beziehung). 
18 (S. 314) Bateson 1965, S. 4 
19 (S. 318) Bateson 1932b, S. 267 ("In einem sehr real en Sinn ... "). S. 289 (" ... 
wahrend die Morphologie des Systems ... "). Vgl. auch S. 431. 
20 (S. 318) Siehe Sc hilderungen in Weiss 1981, S. 345 / 346. 
21 (S. 318) Radcl iffe- Brown 193 1, S. 104 . 
22 (S. 319) Bateson 1932b, S. 270, 273, 409-412 (Zitat auf S. 409). Bateson 1965, 
S. 42, 50 (vgl. auch Fu ssnote), 51 (vgl. auch Fu ssnote). 
23 (S. 319) Bateson 1965, S. 9 und 95. Vgl. auch Anmerkung 22 (Strukturen) 
24 (S. 320) Bateson 1965, S. 43, F·ussnote 1. 
25 (S . 320) Bateson 1932b, S. 410, 430. Bateson 1965, S. 7, 42, 45 (hier Zitat). 
26 (S. 320) Bateson 1932b, S. 452 (Plate V!!, rechts). Bateson veroffentl ichte 
eine Photographie, auf der ein Maskenkostüm sichtbar ist, das den Aibom-Berg repra-
sentiert. Rund um die maskierte Gestalt tanzen Frauen, die zum Teil mannlichen Schmuck 
tragen und Speere, resp. Mannerpaddel in den Handen haben. Bateson gibt an, das Mas-
kenkostüm würde von einer Frau getragen. Nach unserer Erfahrung kommt dies nicht vor, 
Frauen legen nie die Maskenkostüme an. Oft haben wir ahnliche Szenen beobachtet, in 
denen Frauen- mit mannlichen Attributen ausgerüstet- ein Maskenkostüm, d.h. eine 
Ahnengesta lt umtanzen. Immer wurden die Kostüme von Mannern getragen. (Bateson 1965, 
Plate XIX B.) Wenn es sich wirklich um eine Frau handelt (nach dem Photo kann man es 
nicht entscheiden), muss es sich um eine Ausnahme handeln. 
27 (S. 321) Bateson 1965, P l a tes XXI B und XXVI I. Di e gewohn l iche festl iche Aus-
schmückung des Mannes kann man auf zwei Photographien sehen, in Bateson 1932b, Plate 
l, links und rechts. Dieselben Bilder in Bateson 1965, Plate XXII und XXIV A. Die 
gewohnliche festliche Ausschmückung der Frau hat Bateson nicht abgebildet. 
28 (S. 321) Bateson 1965, S. 7/8, 45 (h ie r Zitat). 
29 (S. 321) Bateson 1932b, S. 430, 453 (Plate X). Bateson 1965, S. 7, 8, 45. 
30 (S. 322) Bateson 1965, S. 37. 
31 (S. 322) Bateson 1932b, S. 411. Bateson 1965, S. 43-45, 76. 
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32 (S. 322) Bateson 1965, s. 7/ 8, 10/ 11. 
33 (S. 322) Bateson 1965, s. 42 (hier Zitat ) , 43, 86, 208 (Fussnote ) . 
34 (S. 323) Bateson 1932b, S. 420. Bateson 1965, S. 45 (hier Zi tat ) . 
35 (S. 323) Ba te son 1965, s. 45/ 46 . 
36 (S. 323) Bateson 1932b, s. 428/ 429. Bateson 1965, S. 46/ 47. 
37 (S. 324) Eine Photographie der Plattform und der darauf befesti gten Puppen 
findet sich in Bateson 1965, Plate XXI B, eine Beschreibung des Totenr ituals auf 
S. 47/ 48. Ueber Rein karnation hat Bateson zunachst nichts erfahre n konnen (Bateson 
1932b, S. 271). In der zweiten Veroffentlichung spricht er so, al s ob die Reinkarna-
tion im Denksystem der lat mul eine feste und selbs tverstandliche Stell ung hatte 
(Bateson 1965, S. 18 , Fussnote 1, und S. 43 . ) Ueber das Verhaltnis der Ei gennamen zur 
Personlichkeit und zum Jenseits vgl . Bateson 1965, S. 42/43 ("Mehr al s di e Namen ... ") . 
Bateson 1932b, S. 410 ("Wi e ein Mann iilter wi rd ... "). 
38 (S. 324) Bateson 1965, S. 9. 
39 (S. 325) Bateson 1965, S. 14 (No. 4), S. 17/18 (No. 7) . 
40 (S . 325) Bateson spr i ch t wiederholt von ' cu rrency', ohne die sozi alen Struk-
t uren, deren Elemente die Schmuckstücke sind, naher zu betrachten. R. Fi r th hat be-
rei ts im Jahre 1929 di e Fragwürdi gkeit dieses Sprachgebrauchs angeprangert. Er sagt e 
ausdrück l i eh über d i e paz ifi schen Ku lturen: " . . . references to nat i v e 'money' o r 
' cu rrency' . . . cannot be accepted as face va l ue. " " ... such obj ects can ha rdly be 
correct ly desc r ibed as cur rency or money . [ .. . ] Strings of shell disks and simil ar 
articles are certainly a form of condensed wealth, and act as a st ore of value . But 
they do not consistentl y perform any other fu nction of money . . .. t hey do not facili-
tat e every-day exc hanges , as those of food or imp lements, nor are market values of 
other commoditi es expressed in them . The use of such articl es i s l argel y ce remonial . .. 
Wi t h Afri can t ribes t he case i s different." Encyc lopaedi a Britanni ca 1929, S. 880/881. 
Stichwort: Currency, pr imi tive . 
T. S. Epstein : "In most of New Guinea shell s act ed as val uab les . [ . .. ] Yet shell s hard-
ly ever fac ili ta t ed everyday exchanges [z .B . ] among t he Abelam, nor were ma rket values 
of other commod ities expressed in them. The i r signifi cance lay in t he soc ial and cere-
monial sphere rather than in economics. In t hese circumstances t he empl oyment of 
she ll s in certain exchanges di d not mean they were being used as money , i .e . as a me-
dium of exchange and as a meas ure and store of value. In contrast, soci et ies such as 
the Kapa uku, the Tol ai , and t he Rossel Islanders must be regarded as hav ing had hi gh-
ly monetized economi es even in pre-contact days . " In Ryan 1972 , S. 309/310. 
C.S . Be l shaw: "Such soci eti es [primitive] have sometimes been call ed nonmonetary, 
al t hough t here are f requently objects i dent i f i ed as ' primitive money ', such as orna-
ment s of high val ue (shel l - bead neckl aces i n New Guinea ) or durab l e , count abl e obj ect s 
(cowr ie shells i n Af ri ca ). Whe re money begins and nonmoney ends i s difficult to de-
termine, and from a theoreti cal point of vi ew i t may be that the questi on i s meaning-
l ess . What i s important t o determi ne is what fulf ill s the f uncti ons of money. Ideall y , 
money i s a l i quid medi um of exchange .. . Nonli terate societies have many items that 
enter i nto exchange , and t he current form of questioning about them i s to ask : t o 
wha t deg ree and fo r what purpose t hey are l i qui d? !t thus turns out that i n New Gui nea 
the di splay ornaments once t hought as 'money ' are i n fact l imited to certa i n t ypes of 
ceremoni al exchange , whereas some rel atively durable foodstuffs (yams) and tobacco 
are much more li qui d. But no i t em approaches t he uni ver sal l i qui dity represented by 
t he abst ract entries i n a bank balance i n modern indus t r i al i zed societies . " 
Encyc l opaedi a Bri tannica (6 . Band) 1976, S. 278 . 
41 (S . 326) Grimm (8. Band) 1889, S. 1603. 
42 (S. 328 ) Bateson hat den zeremoniel len Tausch unbekümmert al s 'economi cs ' 
bezei chnet (Bateson 1932b, S. 273 , 281). 
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43 (S. 328) Ba te son 1965, s. 17. 
44 (S. 328) Ba te son 1932b, s. 279 . 
45 (S. 329) Ba te son 1965' s. 19. 
46 (S. 329) Bateson 1932b, s. 272/ 273. 
47 (S. 331) Ba te son 1932b, s. 281,282. Ba te son 1965, s. 79 
48 (S. 332) Ba te son 1932b, s. 279, 451. Ba te son 1965, s. 88-91' 248/ 249. 
49 (s. 332) Bateson 1932b, s. 264, 265, 280. Bateson 1965, S. 90 (vgl. auch Fuss-
no te) . 
50 (S. 332) Ba te son 1965, s. 89. 
51 (S. 334) Ba te son 1932b, s. 280 / 281. 
52 (S. 334) Ba te son 1965, s. 38. 
53 (S. 335) Bateson 1932b, s. 281' Fussnote 15. Vgl. auch Bateson 1965, S. 81,211. 
54 (S. 335) Zur Reziprozitat der Sachgaben in Bateson 1965, S. 79. Zur Reziprozi-
tat der Eheschliessungen in Bateson 1965, S. 79, 89, 90. 
55 (S. 337) Bateson 1965, S. 79 . 
56 (S. 337) Bateson 1965 , S. 92/ 93 ("Die Regeln des richtigen Verhaltens ... "). 
~ateson 1965, S. 80 ("Wenn ein Mann dem Bruder seiner Ehefrau . .. ") 
57 (S. 338) Bateson 1965, s. 8. 
58 (S. 339) Ba te son 1965 , s. 296. 
59 (S. 339) Bateson 1965, s. 77 ("In t he attitude . .. "). Bateson 1932b , S. 286 
(" . .. a noi sy, exc itabl e . . . ") . 
60 (S. 340) Ba t eson 1965, s. 10 2-106. 
61 (S. 340 ) Ba t e son 1965 , s. 98 , 99 . 
62 (S. 341) Bateson 1965, S. XIV. V g l. auch S. 97. 
63 (S. 341) Bateson 1965, s. 257. 
64 (s. 342) Zur Identifikation in der Psychologie vgl. Laplanche 1972, s. 219-228. 
65 (S . 342) Bateson 1965, S. 35. 
66 (S . 342) Radcliffe-Brown 1963, S. 18. !m engeren Sinn bezieht Radcliffe-Brown 
seine Ausführungen auf bestimmte afrikanische Volker (Bantu und Hottentotten) und 
polynesische Volker (Tonga und Fidschi). Eine neuere, im Grund nicht abweichende 
Formulierung seines Prinzips findet si eh in Radcliffe - Brown 1931, S. 13 und 96, wo 
sie auf die ursprünglichen Bewohner Australiens bezogen wird. Vgl. Radcliffe-Brown 
1950, s. 25. 
67 (S . 343) Radcliffe-Brown 1931, S. 12, Fussnote 3. 
68 (S. 344) Radcliffe-Brown 1931, S. 96 ("Dieses Prinzip . . . "). S. 98 (" ... wenn 
zwi schen zwei Personen ... "). 
69 (S . 344) Bateson 1932b, S. 449. Bateson 1965, S. 35, vgl. auch S. 74, Fuss-
note 2. 
70 (S. 344 ) Bateson 1965, S. 92 . R. Needham behauptet, die "Prinzipien" Radcliffe-
Browns waren weder vernünftig noch brauchbar. Um dies zu begründen führt u.A. aus, 
andere Ethnologen hatten diese "Prinzipien" gar nicht beachtet, was ein Hinweis auf 
ihre nutzlosigkeit sei (Needham 1971, S.LXXXVIII). Es ist ihm offenkundig entgangen, 
wie sehr das Werk Batesons den ''Prinzipien" Radcliffe-Browns verpflichtet ist. 
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71 (S . 344) Bateson 1932b, S. 450 (" . . . it i s only true ... "). S. 266 (" ... a ri-
tually and linguisticall y ... "). 
72 (S . 344) Radcliffe-Brown 1931, S. 105, 112 . 
73 (S. 344) Einseitige Formulierungen, die Mitglieder einer Terminus- Klasse würden 
in bestimmter Hinsicht uniformes Verhalten zeigen, finden sich in Radcli f fe-Brown 
1963, S. 18, und in Radcliffe-Brown 1931, S. 14, 97. Dagegen raumt er auch Ausnahmen 
e in (Rade l iffe-Brown 1950, S. 25). 
74 (S. 345) Radcliffe-Brown 1963, S. 18 ( "Mit Hilfe ... "). S. 19 ("Dieses Prin-
zip ... "). Vgl. auch Radcliffe-Brown 1931, S. 100, 117. 
75 (S. 346) Radcliffe-Brown 1963, S. 19-21. Ueber die Kompli kati on mit dem Ge-
schlecht der Beteiligten auf S. 20. Spater subsumierte Radcliffe-Brown all e drei 
ldentifikationen bzw . Aequivalenzen (Bruder=Bruder, Schwester=Schwester, Bruder=Schwe-
ster) unter einem Begriff, vgl. Radcliffe-Brown 1950, S. 23- 27. Bateson bezieht si ch 
direkt nur auf den Artikel The mother ' s brother in South Africa aus dem Jahre 1924, 
vgl. Bateson 1965, S. 74, Fussnote 2. 
76 (S. 346) Bateson 1965, S. 35 ( "Wenn i eh sage ... "). S. 36 (Uebe r Partikularitat 
der ldentifikation). S. 49 (" ... there is an element of identity between a brother and 
his sister."). 
77 (S. 346) Bat eson 1965, s. 49, 243. 
78 (S. 346 ) Bateson 1965, s. 49/50. 
79 (S. 347) Ba te son 1965, s. 39 . 
80 (S. 348) Ba te son 1965, s. 50. 
81 (S. 348) Bateson 1965, s. 36/37 (Der Text der Mythe), S. 50 (Al s Beleg für di e 
Ident ifikation verwendet ) . 
82 (S. 349 ) Ba te son 1965, s. 50/51. 
83 (S. 349) Ba te son 1965' s. 79 . 
84 (S. 349) Fo t·mul ieru ngen, di e zeigen, dass Bateson das ko ll ektive Bewu sstse i n 
al s kulturell standardisiert e, aber i n d i v i d u e l l e St ruktu ren aufgefasst 
hat, finden sich in Bateson 1965 , S. 11 3, vg l . auch S. 39. 
85 (S. 350) Bat eson 1965 , S. ' 50. 
86 (S. 350) Bat eson 1965, S. 35. In der vorliegenden Arbeit zweima l ziti ert : 
S. 483 (auf Engl i sch) und S. 489 (auf Deutsch). 
87 (S. 350) In beiden Veroffent l ichungen Radcl iffe- Browns , aus dene n wi r zi t i er ten, 
schwankt sei n Sprachgebrauch bei der Bezeichnung der sel ben Phanomene zwischen ' equi -
valence' und ' solidar i ty', resp. 'bond' . (Radcl iffe- Brown 1963 , S. 15- 31 , und 
Radcliffe-Brown 1931. ) 
88 (S . 350 } Bateson 1965 , S. 25. 
89 (S. 351) Radc li ffe - Brown 1963 , S. 19/ 20. Vgl . auch Radcl i f fe - Brown 1931, S. 98, 
100 , und Radcli ffe -Brown 1950 , S. 24 . 
90 (S. 351) Radc li ffe - Brown 1963 , S. 25 . Radc l iffe-Brown 1931, S. 111. Bateson 
1932b , S. 269, 270, 431. Bateson 1965 , S. 92 , 249 . 
91 (S . 351) Rund ei n Dri ttel des Buches Naven hat zum Thema di e Beziehung zwi schen 
wau und lawa , in sbesondere das rituelle Verhal ten des wau (Ka p. 11, !V, V!, VII, XIV, 
insgesamt 89 Drucksei t en ). Das zweite Dr ittel tragt verschiedene Beschreibungen zu-
sammen, die ein ganzheitl iches Bil d der latmul -Kultur vermitte ln sol len , i n der Ter-
minol ogie Batesons Ethos und Ei dos (Kap . V, !X, X, X! , Xl l , XV, insgesamt 76 Druck-
seiten). Das dritte Drittel ent halt methodologische Ueberl egungen (Kap . I , 111 , VI I I, 
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XI II, XVI, insgesamt 82 Druckseiten). "!t is with the relations between classifica-
t ory wau and lawa that this book chiefly deals." Bateson 1965, S. 5. 
Di e Attribute 'bizarre', 'strange ' , ' arbitrary' und 'nonsensical' finden sich in 
Bateson 1965, S. 1, 3. Der Ausdruck 'experimental ana lysis' findet sich auf S. 75. 
92 (S. 352) Bateson 1965, S. 75 (beide Zitate: "Das Verhalten der Iatmul -Mutter ... " 
und "lhre Handlungen ... "). Vgl. auch Bateson 1932b, S. 271 / 272. Angaben Uber die 
Beziehung zwischen Vatef und Sohn finden sich in Bateson 1965, S. 38-42. 
93 (S. 352) Bateson 1965, S. 48. Vgl. auch S. 76, 199, 201/202, 205, 209. 
94 (S. 352) Die Szene aus dem navi n für den Toter, in Bateson 1932b, S. 278. 
Bateson 1965, S. 20 und 76 (hier auch : "The attitude is one of humbleness and abnega-
tion of self in pride and joy at the achievement of the offspring.") 
95 (S. 352) Bateson 1965, S. 76 (beide Zitate : "Troster" und "Die Position ... ") . 
96 (S. 353) Bateson 1965, S. 76. 
97 (S. 353) Bateson 1932b, S. 286. Bateson 1965, S. 77 / 78. Vgl. Anmerkung 64 
(Verwandtschaft) 
98 (S. 353) Ba tes o n 1965, s. 25, 35, 75/76 . 
99 (S. 354) Freytag Loringhoff 1972, s. 137. 
100 (S. 355 ) Ba te son 1932b' s. 285 / 286, 444, 449. 
101 (S. 355) Ba te son 1932b, s. 449-450. 
102 (S. 356) Bateson 1965, s. 262 und Fus snote 1. 
103 (S. 356) Bateson 1965 , s. 25 ("Oass es solche Pramissen .. . ") , Fu ssnote 1 
di ese r Definition . . . "). 
Ba t e son 1965, s. 32 
Ba t e son 1965 , s. 229 . 
Ba t e son 1965, s. 26 5. 
Ba te son 1965, s. 173/ 174 . 
("In 
104 (S. 357) 
105 (S. 357) 
106 (S. 358) 
107 (S. 359) 
108 (s. 360) Bates on 1965 , S. 11 3/ 11 4 (" ... [l] regard all the thinking and fee-
ling ... "). Vgl. 
1 09 (s. 360) 
11 o (s. 360) 
auch S. 115, 116. 
Ba te son 1965, s. 33. 
Ba te son 1965' s. 267. 
111 (S . 360) Bateson 1965, S. 29, Fussnote 2. Wenn auch nicht Uber affektive 
Strukturen, redet Bateson dennoch Uber "Organisation" und ''Standardisation" der Ge-
fühle (S. 113-115), ja sogar Uber "System" der Gefühle (S. 116). Auf S. 29 spricht 
er von 'structural relationships' und von 'affective relationships' . Wenn er schon 
von "Beziehungen" redet, hatte er gleich Uber "Struktur" reden konnen; der Ausdruck 
'structural structure ' ware natürlich kompromittierend. Auf S. 30 spricht er von 
'eidological' und 'etho l ogical relationships'. 
112 (S . 360) Bateson 1965, S. 33 . S. 3 (sing l e f l ash). 
113 (S. 361) Bateson 1965, S. 118 (" ... we may abstract .. . ") . S. 33 (Ueber Summa-
tion des Eidos und Ethos). 
114 (S. 361 ) Ba teson 1965, S. 115, 116. 
115 (S. 361) Bateson 1965, S. 116. Bereits in der ersten Veroffentlichung tauchen 
die Worter 'proud' und ' pride ' bei der Beschreibung des Verhaltens der Iatmul auf, 
in Bateson 1932b, S. 430 / 431. Vgl. auch in Bateson 1965, S. 4: "They area fine, 
proud, head-hunting people .. . " 
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116 (S. 362) Bateson 1965, S. 116. Vgl. auch S. 32, 110/1 11 . Für fra nzêisische 
Uebersetzung vgl. Bateson 1971, S. 126 . 
117 (S. 362) Bateson 1965, S. 2 (causally active with in a culture ) , S. 116 (act i ve 
in shaping the institutions). Bateson 1941, S. 62, 63. Bateson 1965, S. 141 ("Running 
through this plexus of cultural details . .. ") . 
118 (S. 364) Bateson 1965 , S. 158 (" ... t he men appeared to be 'stra i ned ' and 
'psychopathic'. "), S.X ("Last but not least. .. "). 
119 (S. 364) Bateson 1965, S. 127 ("Neben dem ... "), S. 127/ 128 (" ... das stolze 
Ethos ... "), S. 91 (" ... die Eingeborenen sind fa hig ... "). 
120 (S . 364) In der ersten Verêiffentlichung Batesons nehmen se i ne Nacherzahlungen 
der mythischen Geschichten und se ine Bemerkungen über isolierte mythische Motive nicht 
mehr al s einundhalb Druckseiten ei n, vgl. Bateson 1932b: 
(1) s. 252/253 (3) s. 259 (5) s. 404-406 (7) s. 410 
(2) s. 255 (4) s. 272 (6) s. 406 (8) s. 410 
In der zweiten Verêiffentli chung nimmt der mythische Stoff rund sechseinhalb Druck-
seiten ei n, vgl. Bateson 1965 : 
(1) s. 36 (8) s. 140 (15) s. 205 
(2) s. 42/43 (9) s. 145-147 (16) s. 224/ 225 
(3) s. 44 (10) s. 153 (17) s. 225 
( 4) s o 46 ( 11 ) s o 158 ( 18) s o 229 
(5) s. 48/49 (1 2) s. 162 (19) s. 230 
(6) S. 50, Note (1 3) S. 163 (20) S. 230 / 231 
(7) s. 136 (14) s. 165 (21) s. 231 
(22) s. 
(23) s. 










121 (S. 365) Drei Beispiel e soll en bezeugen , dass die Iatmul-Manner von der Trauer 
zum Stol z flüchten. (1) Ueber den Mann, der im Totenhaus nicht we i nte, in Bateson 
1965, S. 152- 154. Nur mit diesem Beispiel befasse ich mi ch in der vorliegenden Arbeit. 
(2) Ueber die Palimbei -Manner, die nac h dem Tod ei nes grossen Mannes namens Ttpmanagwan 
ein zeremoni ell es Gesprach im Mannerhaus veranstal ten . Bateson verdacht i gt sie , dass 
ihre Schluchzer nur 'a theatri cal performance ' waren. Nach dem Begrabnis fand ein Ri -
tual statt, das für die latmul nur eine Gelegenhei t zum Prahl en gewesen sei . "!t was 
a boast of t he greatness of their moiety . .. Thus the men made, out of t he context of 
death only a few hours ol d, an occasion for express ing the competitive pride of the 
initiatory moieties. They escaped entirely from a situation which was embarasing be-
cause it seemed to demand a sincere expression of personal loss . . . " Siehe in Bateson 
1965, S. 154-156 . (3) !m dritten Beispiel beschra nkt er sich auf eine al l gemeine Aus-
sage, ohne eine konkrete Begebenheit zu schildern: "The men quite f requently cari ca-
ture this musical effort [Trauergesang der Frauen], probably because the attitude of 
the women towards death is one whi ch they themse l ves find di stasteful. " Siehe in 
Bateson 1965, S. 157 . 
122 (S. 365) Bateson 1965, S. 152. 
123 (S. 365) 
124 (S. 365) 
Stanek-Weiss. 
Bateson 1965, S. 153. 
E 80 (Nagwandambwi), E 194 (Amuyar agwa), Tonbandaufnahmenverzeichnis 
125 (S. 366) Bateson 1932b, S. 41 8, Fussnote 37 (" Woli , east. The land of the 
dead is beli eved t o be in the east, i. e. downstream."). Bateson 1965 , S. 47 (" . . . the 
voyage of the ghost, on a drifting patch of f loat ing grass , down t he Sepik River t o 
the land of the dead."). S. 230 ('' ... the ghost of the dead is blown as a mist by the 
East Wind up the river and into the womb of the ... wife . ") . 
126 (S. 366) Bateson 1965, S. 129 . 
127 (S. 367) In einer spateren Verêiffentli chung Batesons finden s ich Worte, die 
es bezeugen, dass er über die symboli sche Weibli chkeit des Mannerhauses doch Beschei d 
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gewusst hat und somit den Bemerkungen seiner lnformanten über den Daehboden mit mehr 
Verst~ndnis h~tte begegnen kHnnen. "This interior of the eeremonial house is, in the 
native language, referred to as its 'belly' and the eeremonial house is itself fema -
le. Eaeh sueh house is a female aneestor whose gigantie faee appears on the gable 
front and whose name is given to the building as a whole. The maseuline assertive art 
thus has its loeus within a grandiose female matrix . " (Bateson 1946, S. 120.) In sei-
nen zwei VerHffentliehungen über die latmul (Bateson 1932b und Bateson 1965) beriehtet 
er mit keinem Wort über diesen Zusammenhang. 
128 (S. 367) Bateson 1965, S. 130-138 (Initiation), S. 138-141 (Kopfjagd). 
129 (S. 367) Bateson 1932b, S. 260 (" ... a quiet eareful diseussion of personal 
names and genealogies ... passionate disputes . . . "), S. 407, Fussnote 20 ("The right to 
use the names of ngwal [Ahnen] is very rigidly guarded and any irregularities lead 
to impassioned debate or brawling."). 
130 (S. 369) Bateson 1932b, S. 282 (a neighbouring village of the Kwolawol i tri-
be). S. 253 (the Kwolawoli tribe on South West River, friends of Mindimbit, who bought 
from them mother of pearl, fish spears, and ngwat , a vegetable oi l). 
Sehrader 1889, Taf.III. Behrmann 1923. Layeoek 1973, 1975. 
Royal Australian Survey Corps 1974, Papua New Guinea 1 :100'000. 
131 (S. 369) Bateson 1932b, S. 283 (" ... a party of ten or fifteen men left 
Mindimbit and went to the Kwolawo l i village ... They arrived about midday and pro-
eeeded to debate in the Kwolawoli eeremonial house, be~ting the stool, ete."), S. 254 
(Kartenskizze des Iatmul-Gebiets), S. 253 (" ... th~avleman tribe on South East Ri-
ver, traditional enemies of Mindimbit ... "), S. 284 (Die Erw~hnung der Kapriman w~hrend 
des zeremoniellen Gespr~ehs). 
132 (S. 369) Bateson 1932b, S. 282-285. !eh habe die Reihenfolge der Episoden ver-
~ndert, um die Komposition des Beriehtes klarer zu gestalten. Die Numerierung der 
Epi so de n s tammt von m i r. 
( 1) s. 283 ( 4) s. 283 ( 7) s. 284/ 285 
( 2) s. 284 ( 5) s. 283 ( 8) s. 285 
(3) s. 282 / 283 (6) s. 283 / 284 (9) s. 285 
133 (S. 372) Bateson 1932b, S. 285 ("This ineident I have given ... "). S. 282 
('' ... the following ineident, whieh throws a good deal of light on the methods of 
aequiring wives and on the general attitude to sexual matters."). 
134 (S. 372) Bateson 1932b, S. 284. 
135 (S. 372) Bateson 1965, S. 154/155. Vgl. Anmerkung 121 (Strukturen) 
136 (S. 372) Bateson 1965, S. 164/165. 
137 (S. 372) Bateson 1965, S. 60 und 61. 
138 (S. 373) Bateson 1965, S. 165 ("On one oeeasion ... "). 
139 (S. 373) Bateson 1965, S. 100-102. 
140 (S. 374) Bateson 1965, S. 165 ("Man hat den mythologisehen Ansprueh ... "), 
S. 224/225 ("W~hrend der zeremoniellen Gespr~ehe ... "). 
141 (S. 374) Bateson 1965, S. 225. Auf den Seiten 229 bis 232 befinden sieh mehre-
re Bruehstüeke der Mythologie der Sonne verstreut. Diese Absehnitte sind für die Ein-
stellung Batesons zur Mythologie eharakteristiseh. Hier sagt er, die Probleme, mit 
denen sieh die Iatmul befassen, würden uns 'fundamentally unreal' erseheinen, das 
Denken der Iatmul w~re 'intelleetual rather than intelligent', und die semantisehen 
Strukturen der Mythologie seien 'an elaborate esoterie rigmarole'. Di ese Absehnitte 
bezeigen, dass er weder den tieferen Sinn dieser Strukturen erfasst noeh die vorder-
gründige Verknüpfung ihrer Elemente zustande gebraeht hat. Hier bezeiehnet er aueh 
ausdrüeklich seinen eigenen positivistischen Standpunkt und setzt sich von den 
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'dialecticians and theologians in all parts of the world' ab . Ich selbst nehme ei-
gentlich einen ahnlichen Standpunkt wie Bateson ein; wenn i ch also kritisiere, wie 
er die Iatmul-Mythologie behandelt, geschieht es nicht von einem gnostischen Stand-
punkt aus. Dennoch halte ich seine Ausführungen für ein typisches Beispiel für das 
Scheitern der positivistischen Religionswissenschaft dem religiosen Phanomen gegenü-
ber. An anderen Stellen in seinen Veroffentlichungen manifestiert sich dieses Schei-
tern als Absenz jeder Bezugnahme auf die Mythologie; hier ist sie expliz it . 
142 (S. 374) Bateson 1965, S. 169. 
143 (S. 374) Bateson 1965, S. 124. 
144 (S. 375) The Concise Oxford Dictionary 1969. Wildhagen-Héraucourt (1 . Band) 
1970. Der franzosische Uebersetzer hilft sich wie folgt : " ... un mélange de fierté 
et d'assurance théâtrale." (Bateson 1971, S. 134 . ) An einer zweiten Stelle lasst er 
das Wort self-consciousness einfach unübersetzt (S. 135 der franzosischen Ueber-
setzung). 
Bateson 1965, S. 124 ("Wenn ei n wichtiger Mann ... ") , vg l. auch S. 125: "Thi s self-
consciousness is present even at times when there is no specific formal or ritual 
activity taking place, but it is enormously more marked when the men are assemb led 
in the ceremonial house for some debate or ritual performance. " 
145 (S . 375) Bateson 1965, S. 125. 
146 (S. 376 ) Bateson 1965, S. 157 ("Eines der wichtigsten Phanomene ... " ), S. 158 
("The pride of the men . . . "). Dort, wo sich sei ne Verstandnis losigkeit am direktesten 
zeigt, drückt er auch die Relativitat und die Subjektivitat seines Standpunkts aus : 
" ... there is no doubt that this behaviour [d .h. navi n-Ritual], distorted and irrele-
vant as it may seem to us, is yet understood by the lawa as a form of congratulation . " 
(Bateson 1965, S. 203.) 
464 
SCHLUSSTEIL 
147 (S. 379) Durkheim 1973b, S. 76/ 77 . 
148 (S. 380) Clastres 1974, S. 170. 
AMARSHI, A., K. GOOD und R. MORTIMER. 1979. Development and dependency . The political 
economy of Papua New Guinea . Melbourne: Oxford University Press. 
ASPELIN, P.L. 1975. External articulation and domestic production : The artifact trade 
o f the Mamaindê of northwestern Mata Grosso , Brazil . Ithaca, New York: Cornell 
University Latin American Studies Programm . 
---. 1976. Nambicuara economic dualism : Lévi-Strauss in the garden, once again. 
Bijdragen tot de taal-, land- en volkenkunde (deel 132, 1. aflevering ) , Anthropo-
logica XVIII:1-31. 
BALDWIN, G.B. 1978. Papua New Guinea , its economic situation and prospects for deve-
lopment . Report of a mission sent to Papua New Guinea by the World Bank . Washing-
ton, D. C. 
BATESON, G. 1932a. Further notes on a snake dance of the Baining. Oceania 2:334-341. 
---. 1932b. Socia l structure of the Iatmul people of the Sepik River. Oceania 2:245-
291, 401-453 . 
--- . 1941. Experiments in thinking about observed ethnological materia l . Philosophy 
of Science 8:53-68. 
---. 1946. Arts of the South Sea. Art Bulletin 28 :119-123. 
--- . 1965. Naven , a survey of the problems suggested by a composite picture of the 
culture of a New Guinea t ribe drawn from three points of view. Stanford : Stanford 
Univers i ty Press. (Erste Ausgabe 1936. Franzosische Uebersetzung von J. -P. Latouche 
und N. Safouan. 1971. La cérémonie du naven , les problemes posés par la description 
sous trois rapports d 'une tribu de Nouvelle- Guinée . Par i s : Les éditions de minuit.) 
--- . 1973. Steps to an ecology of mind. Frogmore: Paladin. (Erste Ausgabe 1972, 
Chandler Publishing Company .) 
--- . 1980. Mind and Nature . A necessary unity. Gl asgow: Fontana / Colli ns . (Erste Aus-
gabe 1979, Wildwood House . ) 
BEHRMANN, W. 1914 . Die geographi schen Ergebni sse der Kaiserin Augusta-Fl uss-Expedi-
tion nach Neuguinea. Zeitschrift der Gesellschaf t für Erdkunde zu Berlin , S. 254-
278. 
---. 1915. Di e Formen der Tieflandflüsse . Geographische Zeitschrift 21:459-466 . 
---. 1917. Der Sep i k (Kaiserin Augusta-Fluss) und sein Stromgebiet . Deutsches Kolo-
nialblatt (Erganzungsheft 12 der Mitteilungen aus den deutschen Schutzgebieten). 
--- . 1922. Das Stromgebiet des Sepik . Berl in . 
---. 1923a . Der Sepik (Kaiserin Augusta-Fluss ) und sein Stromgebiet . (Dre i Karten 
1 :250 '000, herausgegeben zur Feier des 95jahrigen Bestehens der Gesel l schaft 
für Erdkunde zu Berlin.) 
---. 1923b. Erlauterungen zu den drei Karten "Der Sepik (Kaiserin Augusta -Fluss) und 
sein Stromgebiet" i m Mass tab 1:250 '000. Zeitschrift der Gesellschaft für Erdkunde 
zu Berlin , S. 49-62 . 
---. 1928. "Beitrage zur Rassenkunde des Innern von Neuguinea (Sepi kgebiet)", in 
Koloniale Studien , Hans Meyer zum 70 . Geburts t age ... dargebracht ... Berlin. 
---. 1935 . Kol oni en und Volkstum. Monatsschrift für hohere Schulen , S. 453-458 . 
---. 1937 . Di e wi rtschaft li che Bedeutung der alten deutschen Kolonien . N. S. Brief e , 
Schulungsbldtter der NSDAP im Rhein-Main-Gebiet (Mdrz) , S. 81-85 . 
---. 1942. Geopolitik und Strategie im Pazifik. Brüsseler Zeitung (30 . JanuarJ. 
BOSSARD , J . H. S. The l aw of family interact ion . The american journal of sociology 
50:292- 294. 
465 
BROOKFIELD, H.C. 1960. Population distribution and labour mi gration in New Guinea 
(a preliminary survey). The austra~ian geographer 7:233-242. 
---. 1961. The highland peoples of New Guinea, a study of distribution and locali-
sation. The geographica~ journa ~ 127:436-448. 
---. und P. BROWN. 1963. StruggZe for Zand. Melbourne. 
BROWN, P. und H.C. BROOKFIELD. 1959. Chimbu land and society . Oceania 29:1-75. 
---. und G. WINEFIELD. 1965. Some demographic measures applied to Chimbu census and 
field data. Oceania 35:175-190. 
---. und H.C. BROOKFIELD. 1967. Chimbu settlement and residence: A study of pa tterns, 
trends and idiosyncracy. Pacific viewpoint 8:119-151. 
CLASTRES, P. 1974. La société contre ~ 'Etat . Recherches d 'anthropo~ogie po~itique . 
Paris. 
---. 1980 . Recherches d 'anthropo~ogie po~itique . Pari s . 
COMMONWEALTH OF AUSTRALIA. Reports to the League of Nations on the administration 
of the Territory of New Guinea. Canberra. 
---. Reports to the United Nations on the administration of the Territory of New 
Guinea. Canberra. 
---. Annua~ reports on the Territory of Papua . Canberra. 
(THE) CONCISE OXFORD DICT IONARY. (Fünfte Ausgabe 1964. Benütztes Exemplar : Neudruck 
1969.) 
CONRAT (COHN), M. 1891. Geschichte der QueZZen und Literat ur des romischen Rechts 
im früheren Mi tteZaZter . Leipzi g. 
CURTAIN, R. 1978. Labour migration from the Sepik. Ora~ history (Vol. 6), No. 9:1 - 11 4. 
DAVIS , K. 1955. The or igin and growth of urbanisati on in the world. The american 
jour naZ of socioZogy 60:429-437. 
DTV- LEXIKON. 1966- 1968. München. 
DURKHEIM, E. 1973a . De ~a division du travaiZ socia~ . Paris. (Erste Ausgabe 1893.) 
---. 1973b. Les regZes de Za méthode socioZogique . Paris. (Erste Ausgabe 1895 . ) 
DUDEN. Das grosse Worterbuch der deutschen Sprache in sechs Bdnden . Mannheim, Wien, 
Zürich. 
ENCYCLOPAEDIA BRITANNICA. 1929. 1976. 
ENCYCLOPAEDIA CINEMATOGRAPHICA. Gottingen. Alle fogende Veroffentlichungen sind von 
M. und G. Schuster verfasst und beziehen sich auf Aibom, eine der Dorfgemein-
schaften der latmul. 1972: Topfmarkt. 1974a: Sago-Gewinnung . 1974b: Zubereiten 
von Brei (Sago mit Kokos). 1974c: Backen von Sago-Fladen und Sago- Brocken. 1974d: 
Kochen von Klossen (Sago mit Kokos). 1974e: Zubereiten von Kuchen (Sago mit Kokos 
und Banane). 1975a: Topferei (Backschale, Feuerschale, Sago-Vorratstopf). 1975b: 
Verzieren eines Vorratstopfes. 1975c: Bema l en eines Sago-Vorratstopfes . 
ENGLI SH DICTIONARY, siehe (A) new engZish dictionary on historica~ princip~es . 
EVANS-PRITCHARD, E. E. 1969. Theories of primitive reZigion . Oxford. (Ers te Ausgabe 
1965.) 
FINSCH, O. 1888 . Samoa f ahrten . Reisen in Kaiser WiZheZms- Land und EngZisch-Neu- Guinea 
in den Jahren 1884 und 1885 an Bord des deutschen Dampfers 'Samoa '. Lei pzig. 
FREYTAG LOERINGHOFF, Baron v., B. 1972. Logik . Das System der reinen Logik und ihr 
Verhd~tnis zur Logistik . Stuttgart, Berlin, Koln , Mainz . (Erste Aus gabe 1955.) 
FRIEDERICI, G. 1909. Deutsch- Neuguinea . Die Expediti on Sapper-Friederici . Deutsches 
Ko~oniaZbZatt 20:331-336. 
466 
FORD, E. Editor. 1974. Papua New Guinea r esource atlas . ~1ilton, erows Nest, Melbourne, 
ete.: The Jaearanda Press. 
FORTES, M. 1969 . Kinshi p and the social order. London. 
FULL, N.N. 1909. Eine Fahrt auf dem Kaiserin Au9usta -Fl uss. Deutsches Kolonialblatt 
20:739-741' 744-745. 
GERNHUBER, J. 1971. Lehrbuch des Familienrechts . Münehen. 
GRIMM, J . und W. Deutsches Wor terbuch . Leipzi9. 
HAENEL, G. 1849. Lex romana Visigothorum . Berlín. 
HAHL, A. 1936 . Deutsch- Neuguinea . Berlín. 
---. 1937. Gouverneurs jahre i n Neuguinea . Berlín. 
HARRER, H. Editor. 1976. Unter Papuas . Mensch und Kultur sei t ihrer Steinzeit . 
Innsbruek, Frankfurt . 
HARRIS, M. 1971. Culture , man , and nature : An introduction to general anthropology . 
New York. 
HAUSER-SeHAEUBLIN, B. 1977. Frauen in Kararau . Zur Rolle der Frau bei den I atmul am 
Mittelsepik , Papua New Guinea . Base l. 
HEILBRONER, R.L. und L.e. THUROW. 1975 . Understanding micro- economics . En9lewood 
e1 i ffs, London, Sydney, ete.: Pre n t i e e-Ha 11. 
HENDERSON, L.J. 1970. On the social system. eh iea90, London. 
JAKOBSON, R. 1931. Ueber di e phonolo9isehen Spraehbünde. Travaux du cercle linguis-
tique de Prague 4:234-239. 
KABERRY, P.M. 1941. The Abelam tribe, Sepik district, New Guinea. A preliminary 
report. Oceania 11:233-258, 345-367. 
KAUFMANN, e. 1972 . Das Topferhandwerk der Kwoma in Nord- Neuguinea . Basel. 
KELM, H. 1966 . Kunst vom Sepik (1 . BandJ . Berlín . 
KORN , F. 1973. Elementary structures reconsidered. Lévi- Strauss on kinship . London: 
Tavistoek Publieations. 
KRAUSS, N.N. 1907. Deutseh-Neu9uinea. Eine Reise naeh Kaiser Wilhelms-Land. Deutsches 
Kolonialblatt 18: 200-205. 
KROEBER, A.L. 1909. elassifieatory systems of relationship. Journal of the royal 
anthropologica l institute 39:77-84. 
KRUEGER, P. Editor. 1905. Corpus iuris civilis . Institutiones . Berlín. 
LAFITAU, J.F. 1724. Moeurs des sauvages amér iquains . París. 
LANDEeKER, W.S. 1950. Types of inte9ration and their measurement. The american jour-
nal of sociology 56:332-340. 
---. 1951. Smend's theory of inte9ration. Social forces 29:39-48. 
---. 1952 . Inte9ration and 9roup strueture: An area for researeh. Social forces 
30:394-400. 
LAPLANeHE, J . und J.-B. PONTALIS. 1972. Das Vokabular der Psychoanalyse . Frankfurt 
am Main. (Franzosisehe Aus9abe 1967.) 
LAYeoeK, D.e. 1965. The ndu- language family (Sepik District , New Guinea). eanberra. 
(Paeifie lin9uisties e 1) 
--- . 1973 . Sepik languages , checklist and preliminary classification . eanberra. 
(Paeifie lin9uisties B 25) 
467 
LAYeOeK, D.e. 1975. Languages of the Sepik region, Papua New Guinea . (Eine Spraeh-
karte und ein Diagramm der Verwandtsehaftsverha1tnisse unter den Spraehen des 
Sepik-Gebiets.) eanberra. (Paeifie 1inguisties D 26) 
---. und e.L. VOORHOEVE. 1971. History of resea re h in Papuan 1anguages. Current 
t rends in Zi nguist ics 8:509-540. 
LEE, R.B. 1968. "What hunters do for a 1iving, or, how to make out on searee 
resourees", in Man t he hunter . Editoren R.B. Lee und l. DeVore, S. 30-48. ehieago. 
---. 1969. "Kung Bushman subsistenee: An input-output ana1ysis", in Environment and 
cuZturaZ behavior. Editor A.P . Vayda, S. 47-79. New York. 
LEVI-STRAUSS, e. 1936. eontribution a 1 'étude de 1 'organisation soeia1e des indiens 
Bororo. JournaZ de Za Sociét é des américanis tes 28:269-304. 
---. 1948. La vie fami1ia1e et soeia1e des indiens Nambikwara. JournaZ de Za Société 
des américani stes 37:1-131. 
1955. Tri stes t ropiques . Pari s . 
1958. AnthropoZogie structuraZe . Paris. 
1962. Le totémisme aujourd 'hui . Paris. 
LOWIE, R. 1928. A note on re1ationship termino1ogies. Amer ican anthropoZogist 
30:263-267. 
MeeARTHY, J.K. 1967. PatroZ i nto yesterday. My New Gui nea year s . eanbe r ra. (Erste 
Ausgabe 1963 .) 
MAeHATSeHEK, F. 1973. GeomorphoZogie . Stuttgart. (Zehnte Ausgabe.) 
MARTINET, A. Editor. 1969. La Zingui sti que . Guide aZphabéti que . Paris. 
MEAD, M. 1950. Ma Ze and femaZe . A study of the sexes in a changing worZd. London : 
Goll an e z. 
1964 . Cont inuit i es in cuZturo.Z evoZution. Ne~/ Haven. 
1975. BZackberry wi nter . My earZier year s . New York. (Erste Au sgabe 1972. ) 
MEILLASSOUX, e. 1964. Ant hropoZogie économique des Gouro de Côte d 'I voire . Paris, 
La Haye. 
1975. Femmes , greniers & capitaux. Paris. 
1977. Terrains et théories . Paris. 
MEYER' S NEUES KONV ERSAT IONS-LEXIKON. Hi1dburghausen. (Zweite Ausgabe.) 
MIHALie, F. 1971. Di ctionary and grammar of meZanesi an pi dgin . Mi1ton, Marriekvi11 e , 
Me1bourne , ete. : The Jaearanda Press . 
MOMMSEN, T. Editor. 1870. Corpus iuris civiZis . Digest a Iusti ni ani August i (2. Band) . 
Ber1 in. 
· MORGAN, L.H. 1871. Systems of consanguinity and affi nit y of t he human famiZy . 
Washington. (Smithsonian eontributions to know1edge 17 . Band) 
---. 1964. Ancient society . eambridge, Ma ssaehusetts. (Erste Au sgabe 1877.) 
MURRAY , J.H . P. 1912. Papua or Brit i sh New Gui nea . London. 
---. 1925. Papua of to-day . London. 
NEEDHAM, R. 1972. BeZi ef, Zanguage , and exper ience . Oxford. 
---. Editor . 1971. Ret hinki ng kinship and marriage . London, New Yo rk, Sydney, ete. : 
Tavi stock Pub1i eations. (A. S.A . Monographs 11 ) 
NEUHAUSS , R. 1911a. Rei se naeh Deutsch Neu-Guinea . Zeitschr ift für EthnoZogie 
43 : 130-1 32 , 136-138. 
468 
NEUHAUSS, R. 1911b. Deutsch Neu- Guinea (1 . Band) . Berlín. 
NEWTON, D. 1967. Oral tradition and art history in the Sepik District, New Guinea. 
Essays on the verbal and visual arts . Proceedings of the 1966 annual spring meeting 
of the American ethnological society . Washington. S. 200-215. 
--- . 1971. Crocodile and cassowary . Religious art of the upper Sepik river , New 
Guinea . New York. 
(A) NEW ENGLISH DICTIONARY ON HISTORICAL PRINCIPLES. Oxford. (Editor J.A.H. Murray) 
OTTO, C. Editor. 1839. Das corpus iuris civilis in ' s Deutsche übersetzt von einem 
Vereine Rechtsgelehrter (1 . Band) . Institutiones . Leipzig. 
--- . 1831. Das Corpus iuris civilis in ' s Deutsche übersetzt von einem Vereine Rechts-
ge lehrter (3 . Band) . Fünfter Theil der Pandecten . Leipzig. 
OXFORD DICTIONARY, siehe (A) new english dictionary on historical principles , resp. 
(The) shor ter Oxford english dictionary on historical principles , resp. (The) con-
cise Oxford dictionary . 
PAULYS REAL-ENCYCLOPAEDIE DER CLASSISCHEN ALTERTUMSWISSENSCHAFT. Stuttgart. 
PFARRIUS, N.N. 1910. S.M.S. "Cormoran" im Kaiserin Augusta-Fluss. Marine Rundschau 
21 :386-389. 
RADCLIFFE-BROWN, A. R. 1931. The social organization of aus t ralian tribes . Melbourne. 
(Oceania Monographs 1) 
--- . 1963. Struct ure and func t ion in primitive society . London. (Erste Ausgabe 1952.) 
---. und D. FORDE. Editoren. 1950. African systems of kinship and marri age . London, 
New York, Toronto: Oxford University Press. 
RECHE, O. 1908(93), 1909a(95), 1909b(96), 1910a(97). Berichte der Hamburger Südsee-
Expedition. Globus 93:336-337; 95:82, 193; 96:64-67; 97:94-96. 
---. 1910b. Eine Bereisung des Kaiserin Augusta-Flusses (Neuguinea) . Globus 
97:285-286. 
---. 1911a. Ethnographische Beobachtungen am Kaiserin Augusta-Fluss. Kol'respondenz-
blatt de r deutschen Gese llschaft für Ant hropologie , Et hnologi e und Ur geschichte 
42 : 123-128. 
---. 1911b. Langen-Breitenindex und Schadellange. Archiv für Anthropologi e (38) n.F. 
10 :74-90. 
--- . 1913. Der Kaiserin Augusta- Fluss . Hamburg. 
---. 1938. Die Bedeutung der Rassenpflege für die Zukunft unseres Volkes . (Vortrag, 
gehalten in der Eroffnungssitzung der Wiener Gesellschaft für Rassenpflege am 
18. Marz 1925.) Wien. 
---. 1939. Der Wert des erbbiologischen Abstammungsnachweises für die richterliche 
Praxis . Eine amtliche Stellungnahme des Rassenpolitischen Amtes der NSDAP. 
Deutsches Recht . Zentralorgan des National- Sozialistischen Rechtswahrerbundes 
9: 1606-1612. 
---. 1949. "Die modernen Fortschritte der Blutgruppenforschung und die praktische 
Verwendung der Ergebnisse", in Homenaje a Don Luis de Hoyos Sáinz . S. 273-283. 
Madrid. 
ROBERT, P. 1973. Dictionnaire alphabétique · & analogique de la langue fran çaise . Paris. 
ROSCHER, W.H. 1897-1902. Ausführliches Lexikon der griechischen und romischen Mytho-
logie . Lei pzi g. 
ROESICKE, A. 1914. Mitteilungen über ethnographische Ergebnisse der Kaiserin Augusta -
Fluss-Expedition. Zeitschrift für Ethnologie . S. 507-522. 
RYAN, P. Editor. 1972. Encyclopaedia of Papua New Guinea . Carlton. 
469 
SAHLINS, M. 1972. "The domestic mode of production", in Stone age economics . 
S. 41-148. London.· 
1976. Culture and practical reason . Chicago, London. 
SAUSSURE, F. de. 1974. Cours de linguistique générale . París. (Erste Ausgabe 1916.) 
---. 1969. Les sources manuscrites du cours de linguistique générale de F. de Saus -
sure . (E d itor: R. Gode l ) Geneve. 
SCHINDLBECK, M. 1980. Sago bei den Sawos (Mittelsepik , Papua New Guinea) . Unter-
suchungen über die Bedeutung von Sago in Wirtschaft , Sozialordnung und Religion. 
Base l. 
SCHLAGINHAUFEN, O. 1911. Reisen in Ka i ser Wilhelms-Land (Neuguinea). Abhandlungen 
und Berichte des Koniglichen Zoologischen und Anthropologisch- Ethnographischen 
Museums zu Dresden 13 : 1-19 (Nr. 1). 
---. Eine ethnographische Sammlung vom Kaiserin Augusta-Fluss in Neuguinea. 
Abhandlungen und Berichte ... 13:1-74 (Nr. 2). 
---. Verzierte Schadel aus Neuguinea und Neumecklenburg. Abhandlungen und Berichte ... 
13:1-16 (Nr. 4). 
SCHRADER, C. 1889 . Der Kaiserin Augusta-Fluss. Ei ne Karte 1 :750'000. Zeitschri f t 
der Gesellschaft für Erdkunde zu Berlin 24 : Tafel 1!1. 
---. 1889 . Erlauterungen zu der Karte des Kaiserin Augusta-Flusses. Zeitschr i f t der 
Gese llschaft für Erdkunde zu Berlin 24:191-193. 
SCHULZE, L. 1910a(98), 1910b(56) . Berichte der deutsch-hollandischen Grenzexpedition. 
Globus 98 :227, 376- 377 . Petermanns Mitteilungen aus Justus Perthes ' Geographischer 
Ans talt 56:309. 
--- . 1910c(2 1), 1911 a(22). Berichte der deutsch-hollandischen Grenzexpedition. 
Deut sches Koloni alb latt 21:770, 836, 992-993; 22: 124-127. 
---. 1911b. Deutsche Grenzexpedit ion in das Kaiser Wilhelms-Land (Neuguinea). 
Mitteilungen der Gesellschaft f ür Erdkunde zu Leipzig , S. 1-11. 
--- . 191 4. Forschungen im lnnern der lnsel Neuguinea (Bericht des Führers über die 
wissenschaftlichen Ergebnisse der deutschen Grenzexpedition ·in das westliche 
Kaiser Wilhelms-Land 1910) . Deut sches Kolonialblatt . (Erganzungsheft 11 der 
Mitteilungen aus den deutschen Schutzgebieten.) 
SCHUSTER, M. 1965. "Mythen aus dem Sepik-Gebiet", in Festschrift Alfred Bühler . 
S. 369-384, Base l. 
---. 1967. Vorlaufiger Bericht über die Sepik-Expedition 1965-1967 des Museums für 
Volkerkunde zu Basel. Verhandlungen der Naturforschenden Gesellschaft Basel 
78:268-281. 
---. 1969. Die Topfergottheit von Aibom. Paideuma 15 :140-159. 
---. 1970. Zum Verstandnis religioser Phanomene der Naturvolker. Verhandlungen der 
Naturforschenden Gesellschaft Basel 80:226-236. 
- . 1973. "Zur Dorfgeschichte von Soatmeli", in Festschrift zum 65 . Geburtstag von 
Helmut Petri . Editor: K. Tauchmann. Koln, Wien. 
- . 1974. Neuguinea-Expedition des Ethnologischen Seminars der Universitat Basel 
1972-74. Information S. E. G. /S.S . E., Bulletin der Schweizerischen Ethnologischen 
Gesellschaft 1: 13-17 
- . und E. HABERLAND . 1964. Sepik . Ku.nst aus Neuguinea . Aus den Sammlungen der 
Neuguinea- Expedition des Stiidtischen Museums .für Volkerkunde . Frankfurt. 
(THE) SHORTER OXFORD ENGLISH DICTIONARY ON HISTORICAL PRI NCIPLES. Editoren W. Little, 
H.W . Fowler, J. Coulson, C. T. Onions. Dritte Edition. 
470 
SPEARRITT, G. 1979. The music of the Iatmul people of the Mi ddle Sepik River (Papua 
New Guinea) with special ref er ence to instrumental music at Kandangai and Aibom. 
Brisbane. (Unpublizierte Dissertation, University of Qeensland.) 
SPEIS ER, F. 1944 . Eine Initiationszeremonie in Kambrambo am Sepik Neu9uinea. 
Ethnologischer Anzeiger 4:153-157. 
SPIEGEL, Freiherr vo. 1910. 183 Seemeilen im Innern Neu9uineas auf einem deutschen 
Kreuzer . Deutsche Kolonialzeitung 27:421-422, 437-438, 439 (Photo9raphien), 451-452. 
STAALSEN, P. 1965. Bru9nowi Ori9ins: The Foundin9 of a Vi lla9e . Man . S. 184-188. 
1966a. Iatmul- English dictionary (unveroffentlichtes Manuskript). 
o.D. Essentials for translation fonn I atmul (unveroffentlichtes Manuskript). 
o.D. The pronouns of Iatmul (unveroffentlichtes Manuskript) . 
1966b. The phonemes of Iatmul. Pacific linguistics A 7:69-76 
1969. The dia lects of Iatmul. Pacific linguistics A 22:69-84 
1972. Clause relationships in Iatmul. Pacific linguistics A 31:45-69. 
1975. The lan9ua9es of the Sawos re9ion (New Guinea). Anthropos 70:6-16. 
STANEK, M. 1982. Geschichten de r Kopfjdger . Mythos und Kultur de r Iatmul auf Papua-
Neugu inea . Ko ln : Eu9en Diederichs. 
STOLLE, A. 1914. Ueberblick über den Ver l auf der Kaiserin Au9usta-Fluss-Expedition. 
Zeitschrift der Gesellschaft für Erdkunde zu Ber lin , S. 249- 253. 
TERRAY, E. 1972. Le marxisme devant les sociétés "primitives ". Paris. (Erste Aus-
9abe 1969.) 
THOMAS, J.A.C. Editor. 1975. The Institutes of Justinian . Text , Translation and 
Commentary . Amsterdam, Oxford : North-Holland Publ ishing Company. 
THURNWALD, R. 1913. Eine Durchquerun9 des Gebiets zwischen Kaiserin Au9usta-F lu ss 
und Küste . Deutsches Kolonialblatt . Mitteilungen aus den deutschen Schutzgebieten 
26: 357-363. 
- . 1914a. Vom mittleren Sepik zur Nordwestküste von Kaiser \~ilhelms-Land. Deutsches 
Kolonialblatt . Mitteilungen aus den deutschen Schutzgebieten 27 :81-84 . 
-. 1914b. Entdeckun9en im Becken des oberen Sepik. Deutsches Kolonialblat t . 
Mitteilungen aus den deutschen Schutzgebie ten 27:338-348. 
- . 1916a. Vorstosse nach dem Quell9ebiet des Kaiserin Au9usta-Flusses, dem Sand-
Fluss und dem Nord-Fluss bis an das Küstengebirge. Deutsches Kolonialblatt . 
Mitteilungen aus den deutschen Schutzgebieten 29 :82-93. 
- . 1916b. Banaro society. Social organization and kinship system of a tribe in the 
interior of New Guinea. Memoirs of the American anthropological association 
3:251-391 . 
- . 1917a. Die Heimkehr von Neuguinea nebst eini9en vorlaufigen Bemerkungen über 
die Ergebnisse der Forschungen. Deutsches Kolonialblatt . Mitteilungen aus den 
deutschen Schutzgebieten 30:404-417. 
-. 1917b. Vorlaufi ger Bericht über Forschungen im Innern von Deutsch-Neuguinea in 
den Jahren 1913-1915. Zeitschrif t für Ethnologie 49:147-179. 
--- . 1917c. Forschungsreisen in das Innere von Deutsch-Neuguinea 1913-1915. Jahres -
bericht des Frankfurter Vereins für Geographie und Statistik 81 : 120-121. 
---. 1921. Die Gemeinde der Banaro . Ehe , Verwandtschaft und Gesellschaftsbau 
eines Stammes im Innern von Neuguinea . Ein Beitrag zur Entstehungsgeschichte von 
Familie und Staat . Stuttgart. (Sonderausgabe aus Zeitschrift für vergleichende 
Rechtswissenschaft 38, Heft 3, und 39, Heft 1, 2). 
471 
THURNWALD, R. 1950. Beitrdge zur Gesellungs- und Volkerwissensehaf t . 
Prof. Dr . R. Thurnwald zu sei nem aehzigsten Geburtstag gewidmet . Berlin. 
TOWNSEND, G.W.L. 1933. The administration of the Mandated territory of New Guinea. 
The geographieal journal 82:424-434. 
---. 1968. Distriet offieer. From untamed New Guinea to Lake Sueeess , 1921- 46 . Sydney. 
TRUEBNERS DEUTSCHES WOERTERBUCH. EditorA. Gotze. 1956. Berlin und Leipzig. (Erste 
Ausgabe 1937.) 
VILLAGE DIRECTORY. 1968. Department of District Administration . Port Moresby. 
WAGNER, J. Editor. 1942. Walter Behrmann zum sechzigsten Geburtstag. Frankfurter 
geographisehe Hefte 16. 
WAHRIG, G. 1974. Deutsehes Worterbueh . Berlin, München, Wien. 
WARD, R.G. und D.A . M. LEA. Editoren. 1970 . An Atlas of Papua and New Guinea . Univer-
sity of Papua and New Guinea, Port Moresby. 
WASSMANN, J. 1982. Der Gesang an den fliegenden Hund. Untersuehungen zu den totemi-
stisehen Gesdngen und geheimen Namen des Dorfes Kandi ngei am Mittelsepik (Papua 
New Guinea) anhand der ki rugu- Knotensehnüre . Base l. 
WEISS, F. 1981. Kinder sehildern ihren Alltag . Die Stellung des Kindes im okonomisehen 
System einer Dorfgemeinsehaft in Papua New Guinea (Palimbei , Iatmul , Mittelsepik) . 
Base l. 
---. 1982. "Abwanderung in di e Stadte . Der widersprüchl iche Umgang mit kolonialen 
Ausbeutungsstrategien : Die latmul in Papua Neuguinea", in Die Stadt aus neuer 
Sieht. Beitrdge zur Urban- Ethnologie (Ethnologiea Helvetiea 6) . Editor Micheline 
Centlivres-Demont, S. 151-168. Bern. 
WEISS , F. und M. NADIG. 1976. "Probleme der Fe l dforschung in einer klassenlosen und 
einer Klassengesellschaft. Beispiel Neuguinea : Dorf Palimbei, Bei spiel Mexico : 
Dorf Tetzhú" , in Probleme der Feldforsehung aus der Sicht der jungen Ethnologen 
(Bulletin der Schweizerischen Ethnologisehen Gesellsehaft , Sondernummer). Editor 
C. Savary , S. 37 -68. Geneve. 
WEISS, F., F. MORGENTHALER und M. MORGENTHALER. 1983. Ethnopsychoanalytisehe 
Gesprdche mit den Iatmul in Papua Neuguinea . Frankfurt am Main. (In Vorbereitung . ) 
WHITE, L.A. 1958. What is a classificatory kinship term? Southwes tern journal of 
anthropology 14: 378-385 . 
WHITING, J.W . M. und S.W. REED. 1939. Kwoma culture. Report on field work in the 
Mandated territory of New Guinea . Oceania 9: 170-216 . 
WHITING, J.W.M. 1941. Beeoming a Kwoma . Teaehing and Zearning in a New Guinea tribe . 
New Haven. 
WICHMANN, A. 1909. Nova Guinea I (bis 1828) . Leiden. 
1910. Nova Guinea I (bis 1885) . Leiden. 
1912. Nova Guinea II (bis 1902). Leiden. 
WILDHAGEN, K. und W. HERAUCOURT. 1970. Englisch- Deutsches , Deutseh- Englisehes 
Worterbueh in zwei Bdnden (1. Band) . Wiesbaden, London. 
WURM, S.A . 1982. Papuan Languages of Oceania . Tübingen. 
WURM, S.A . und SHIRO HATTORI. 1981. Language atlas of the Pacifie Area . Part 1: 
New Guinea Area , Oeeania, Australia. Canberra : The Australian Academy of the 
Humanities in collaboration with the Japan Academy . 




BASLER BEITRÃGE ZUR GEOGRAPHIE 
Heft l 
R. Sei.ffert 
Z ur Geomorphologie des Calancatales. 1960 
Heft 2 
H.-U. Su/ser 
Di e Eisenbahnentwicklung i m schweiz.-franz. Jura 




Die Niederterrassenfelder im Umkreis von Base! 
und i h re kartographische Darstellung.196l (vergrif-
fen) 
Heft 4 
W. A. Gallusser 
Studien z ur Beviilkerungs- un d Wirtschaftsgeogra-
phie des Laufener J uras. 1961 
Heft 5 
H. Gutersohn und C. Y,.o/1 
Geographie und Entwicklungsp lanung. 1963 
Heft6 
C. Frey 
Morphometrische Untersuchungen in den Voge-
sen. 1965 
Heft 7 
H. W. Muggli 
Greater London und seine New Towns. 1968 
Heft 8 
U. Eichenberger 
Die Agglomeration Base! in ihrer raumzeitlichen 
Struktur. 1968 (vergriffen) 
Heft 9 
D. Barsch 
Studien zur Geomorphogenese des zen tralen Ber-
ner J uras. 1969 
Heft 10 
J. F. Jenny 
Beziehungen der Stadt Base! zu ihrem ausllindi-
schen Umland. 1969 
Heft 11 
W. A. Gal!usser 
Struktur und Entwicklung llind licher Riiume der 
Nordwestschweiz. 1970 
Heft 12 
R. L. Marr 
Geliindeklimatische Untersuchungen im Raum 
südlich von Base!. 1970 
Heft 13 
K. Rüdisühli 
Studien zur Kulturgeographie des unteren Goms 
(Wallis). Bellwald, Fiesch, Fieschertal. 1970 
Heft 14 
J. Rohner 
Studien zum Wandel von Beviilkerung und Land-
wirtschaft im Unterengadin. 1972 
Heft 15 
W. Leimgruber 
Studien z ur Dynamik un d zum Strukturwandel d er 
Beviilkerung i m südlichen U m lan d von Base!, 1972 
Heft 16 
H. Polivka 




U ntersuchungen zur Kulturgeograp hie d er Neuen-




Stud ien zur postglazialen Gletscher- und Vegeta-
tionsgeschichte des Sustenpassgebietes. 1974 
Heft 19 
K Egli 
. Di e Landschaft Belfort i m mittleren Albulatal. Das 
trad itionelle E lement in d er Kulturlandschaft.1978 
Heft 20 
H. Heim 




Der E influss einer Binnengrenze auf die Kultur-
landschaft a m Beispiel d er ehemals vorderiisterrei-
chisch-eidgeniissischen Grenze in der Nordwest-
schweiz. 1977 
H eft 22/23 
W. Laschinger und L. Lotscher 
Base! als urbaner Lebensraum. 1978 
Heft 24 
P. Gasche 
Aktualgeographische Studien über di e Auswirkun-




Die lebensrliu mliche Situation der Indianer im 
paraguayischen Chaco. 1979 
Heft 26 
R. Caralp et H.-U. Su/ser 
Etudes de géographie des transports- Transporta-
tion Studies. U nion géographique internationale, 
1977 - Colloque de Bâle - transports et front iére-
transports et montagne. 1978 
Heft 27 
R. L. Marr 
Tourismus in Malaysia u. Singapore.- E ine human-




Di e Grünfllichen d er Stadt Base!. (In Vorbereitung) 
Heft 29 
D. Simko 
Hong Kong - Strassenverkliufer und Arbeiterfami-
lien. 1983 
Band l 
e . A. Schmitz 
Grundformen d er Verwandschaft. 1964 
(vergriffen) 
Band 2 
Festschrift Alfred Bühler 
Hrsg. e. A. Schmitz un d R. Wildhaber. 1965 
Band 3 
P. Weidkuhn 
Aggressivitat, Ritus, Sakularisierung. Biologische 
Grundformen religioser Prozesse. 1965 (vergriffen) 
Band 4 
R. Schefold 
Versuch einer Stilanalyse der Aufhangehaken vom 
Mittleren Sepik in Neu-Guinea. 1966 (vergriffen) 
Band 5 
e. Koch 
La eolonia Tovar. Geschichte und Kultu r ei n er ale-
mannischen Sied1ung in Venezuela. 1969 
Band 6 
M.-L. Nabholz-Kartaschoff 
1katgewebe aus Nord- und Südeuropa. 1969 
Band 7 
St. A. Gasser 
Das Topferhandwerk von lndonesien. 1969 
Band 8 
N. V Zanolli 
Education toward Development in Tanzania. 1971 
Band 9 
A. Seiler-Baldinger 
Maschenstoffe in Süd- un d Mittelamerika. Beitrage 




Schiipfungsmythik ostindonesischer Ethnien. E ine 
Literaturstudie über die Entstehung der Welt und 
die Herkunft der Menschen. 1971 
Band 11 
R. Peterli 
Die Kultur eines Bariba-Dorfes im Norden von 
Dahome. 1971 
Band 12 
e hr. Kaufmann 
Das Topferhandwerk d er Kwoma in Nord-Neugui-




Les tissus de I'Afrique Occidentale. Méthode de 
classification et catalogue raisonné des étoffes tis-
sées de I'Afrique de I'Ouest établis à partir de don-
nées techniques et historiques. 1972 
Band 14 
A. Seiler-Baldinger 
Systematik der textilen Techniken. 1973 
Band 15 
R.-J. Moser 
Die !kattechnik in Aleppo. 1974 (vergriffen) 
Band 16 
A. Bühler und E. Fischer 








Frauen in Kararau. Z ur Rolle d er F ra u bei d en Iat-
mul am Mittelsepik, Papua New Guinea. 1977 
Band 19 
Markus Schindlbeck 
Sago bei den Sawos (Mittelsepik, Papua New Gui-
nea). U ntersuchungen über di e Bedeutung von 
Sago in Wirtschaft, Sozialordnung und Religion. 
1980 
Band 20 
Gera van der Weijden 
!ndonesische Reisrituale. 1981 
Band 21 
Florence Weiss 
Kinderschildern ihren Alltag. Di e Stellung des Ki n-
des im okonomischen System einer Dorfgemein-




Der Gesang an den Fliegenden Hund. Untersu-
chungen zu den totemistischen Gesiingen und 
geheimen Namen des Dorfes Kandi-ngei am Mittel-
sepik (Papua Ne w Guinea) anhand d er kirugu-Kno-
tenschnüre. 1982 
23 
